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प्रकाहइकोय 


श्रद्धेय उपाध्याय श्री जी का गभीर चिन्तन धर्म, दर्णन, अध्यात्म तथा 
समाज, मसस्क्ृति की गहराई को जिस सूक्ष्मता के साथ पकडता है, वह अद्भुत 
है। उनका चिन्तन मौतिक तो होता ही है; मधुर एवं सरंस भी होता है । 
तक-प्रधानं एवं सारभ्राहीं होता है। प्रस्तुर्त पुस्तक अ्ध्यात्मे-प्रवचन” मे 
पाठक उनके आध्यात्मिक चिन्तन की  अंतेल गंहराइयो में पैठकर नई सफूरति 
और तनग्मो विचार-मौक्तिक पाकर प्रसन्नता से कूम उठेगे। 

* अध्यात्मं-प्रवचन' कलकत्ता के ऐतिहासिक चातुर्मास मे उपाध्याय श्री जी 
द्वारा दिए गए अध्योत्म-रस से ओत-प्रोत गभीर विश्लेषण एवं चिन्तन प्रधान 
प्रवचनों का सकलन है। 

प्रवचनों का सपादन हमारे जाने माने तरुण-साहित्यकार श्री विजयमुनि 
शास्त्री ने किया है। कहने की आवश्यकता नहीं कि वे सपादन में उपाध्याय 
श्री जी के विचारों की मूल आत्मा को सुरक्षित एवं व्यवस्थित रखने मे 
कहाँ तक सफल हुए हैं? यह सब तो पाठक स्वयं पढकर ही साक्षाद्‌ अनुभूति 
से प्रमाणित कर सकते है। 


उपाध्याय श्री जी के ऊर्ध्वगामी चिन्तन का प्रतिविम्व ही तो श्रीविजय मुनि 
मे उतरा है। वे सिर्फ उपाध्याय श्री जी के अन्तेवासी शिष्य ही नही, वल्कि 
ज्ञान-पुत्र भी है। उपाध्याय श्री जी के भावी को सुरक्षित रखने मे एवं यथा 
प्रसग॒ स्पष्टीकरण करते मे उनसे अधिक प्रामाणिक और कौन हो सकता है ? 
श्री विजय मुनि जी की सरस, धाराप्रवाह एवं विवेचन-प्रधान लेखनी से हमारा 
पाठक वर्ग चिर परिचित है ही, हमे उनसे वह॒त भाशाएँ है । 


प्रवचनो का सकलन करवाने मे कलकत्ता श्री सघ के उत्साही कर्मठ कार्य- 
कर्त्ाओं ने जो सहयोग एवं सदभाव दिखाया है, उसके लिए वे सन्‍्मति ज्ञानपीठ 
की ओर से ही नही, उपाध्याय श्री जी के प्रवचनो के समस्त पाठक वर्ग 
की ओर से भी शतश धन्यवाद के पात्र है। 

साथ ही कलकत्ता के उत्साही युवक श्री ऋषीइवर नारायणप्चिंह बो० ए०, 
एल-एल० वी० का सहयोग भी पुस्तक के साथ चिरस्मरणीय रहेगा, न्‍्होंने 
प्रवचनों का सकलन (लिपि-लेखन) बडे ही उत्साह वे साथ जिया है । 


डे 


पुस्तक के प्रूक समोधन आदि आवश्यक कार्यों मै श्रो श्रीचत्द जी सुराना 
मरस' ने जो सेवा एवं सहयोग किया है उसके लिए भी हम उन्हे धन्यवाद 
देते हैं । 
कलकत्ता चातुर्मास के प्रवचन इस पुस्तक में सब नही आ गए हैं, लगभग 
आने से भी कम | वाकी के प्रवचन भी यथा समय हम विज्ञ पाठकों के समक्ष 
पहुँचाने का प्रयत्न कर रहे है । 
हम आजा करते है कि प्रस्तुत पुस्तक, पाठकों को ओर खासकर अध्यात्म- 


रसिक सज्जनो को रुचिकर लग्रेगी, वे इसे अधिकाधिक मात्रा मे अप्रतवकर 
माहित्य-मेवा के साथ साथ अध्यात्म-प्रेम का भी परिचय देंगे । 


प्रिनीत 
-+-सोबारम जैन 
मत्री, सन्मति ज्ञानप्रीठ 


सम्पादक की कलम से 


आज का युग भौतिकबाद का है । मानव भौतिकवाद की दौड़ 
मे अध्यात्मवाद की घुलाये जा रहा है। त्याग से भोग की ओर बढ रहा है । 
अपरिय्रह से परिग्रह की ओर भ्रुक रहा है। यह अभियान उसे आरोहण कौ 
ओर नही, जवरोहण की ओर खीच रहा है। मानव उत्थान के शिखर पर 
नहीं, पतन की गहरी खाई में गिर रहा है । | 
एक युग था जब भारत का चिन्तन अध्यात्मवाद से अनुप्राणित था। 
भारतीय दर्शन और चिन्तन की आत्मा अध्यात्मवाद से परिस्पन्दित होती रही 
थी । भारत के चिन्तम-सागर में अध्यात्म-ध्राद और आत्मविद्या की तरगे 
नहरों रही थी । ' 
अध्यात्म एंव आत्म-विद्या से अनुप्राणित ऊध्वेमुखी चिन्तन ने युग 
की चिन्तन धारा को मोड दिया था । भगवान महावीर के विराट शञानालोक 
ने अध्यात्मगाद को नया स्वर दिया--जे एगं जणई से सब्ब॑ जाणई एक 
आत्मा को जानने वाला सब कुछ जान लेता है। "आया सामाइए--आत्मा 
ही सामायिक-समता का अधिष्ठान है, यही तंप है, यही सयम है, यही ज्ञान है ।' 
आचाराम, स्थानाग, भगवती, ज्ञाता धमंकथा, उत्तराध्ययन आदि आगमो 
में उनका गभीर अध्यात्म दर्शन वीजाक्षर की तरह आज भी अध्यात्म का 
बिराट रूप लिए उपलब्ध है। अपने युग के वे महान अध्यात्मवादी ऋषि थे १ 
उनके अध्यात्मदशंत की प्रतिष्वनि भारतीय चिन्तन में गूंज उठी। जहाँ 
एक ओर वेदान्त ने अद्वत्तवाद को जन्म दिया, तो वहाँ दूसरी ओर बौद्ध 
जिस्तन ने विज्ञानाइत एवं शून्यवाद के रूप मे अध्यात्म को उजा- 
शर किया । ह 
भगवान महावीर के आध्यात्मिक दर्शन को पललवित करने का सर्वोधिक 
श्रेय आशाये कुन्दकुन्द को है। महावीर के अव्यात्म दर्शन की आत्मा 
का जो रूप आज निखस हुआ मिलता है, वह जाचारय कुन्द-कुन्द के विशुद्ध 
एवं. सूक्ष्म अध्यात्म चिन्तन दिल्प क्रा ववमत्कार है । उनके चिन्तन 
की गरिसा से आज श्वेताम्बर जौर पिगम्बर दोनो परम्वराओं का चिन्तन 
गोरवान्बित है, ऋणी है । 
दर्शन शास्त्र को ऐतिहासिक पृष्ठभूमि पर खड़े होकर जब हम देखते हैं 
तो उस जुग के चिल्तन का एक स्पष्ट चित्र हमारे सामने उमर जता है। 


प्रत्येक धर्म-परम्परा अपने आध्यात्मिक परिष्कार भे लगी थी । विचारों का 
नया परिवेश सजाने में व्यस्त थी। बौद्धों के आचार-प्रधान हीतयान का 
विचार-प्रधान महायान मे बदल जाना? वैदिक परम्परा के कर्मकाण्ड प्रधान 
पृर्व-मीमांसा का ज्ञान-प्रधान उत्तर मीमासा एवं वेदान्त में परिवर्तित 
हो जाना, अवश्य ही कसी गभीर चिन्तन एव विचार मन्धन के परिणाम 
रहे होगे ? 


न न 


दि 


महायान का विज्ञानाईत एवं शृन्‍्यवाद और वेदान्त का अद्गतवाद जब 
जन-चेतना के समक्ष प्रस्तुत हुआ तो सहज ही उस युग-की जन-चैतना स्थूल 
से सूक्ष की ओर, वाह्मय से अन्तर की ओर प्रयाण कर रही थी । ; 
“- युग-चेतना के इस प्रवाह में जैन परम्परा-के लिए भी यह -आवश्यक 
हो गया था क्रि वह,अपने मूल आगमो में सूत्र-हरूप से “निहित अध्यात्मवादी- 
चिन्तन को पल्‍लवित पुष्पित करके नये रूप में युग के समक्ष प्रस्तुत करे । 
इस महान्‌ क्ायूं को , सपन्‍न किया - आचार्य कुन्दकुन्द और आचाय॑ सिद्धसेन 
दिवाकर ने । आचार्य घिद्धसेन का काय सीमित क्षेत्र भे हुआ और धीरे-धीरे 
उसकी दिशा दूसरी ओर मुड गई । आचाय॑ कुन्दकुन्द का क्षेत्र असीम था ।« 
उन्होने आग्रमसागर वा मच्थनत करके अध्यात्मवाद का अमत निकाला और 
उसे युग की शैली और अध्यात्म की गभीर भाषा मे प्रस्तुत किया । अध्यात्म 
चिन्तन की इस कडी को पूरी करने वाले आचार्य अमृतचन्द्र आये। कुन्दकुन्द 
के प्रत्थो पर उन्होंने स्वतन्त्र एव विशद्‌ टीकाएँ लिखकर उनके चिन्तन को 
ओर प्रखरता के साथ व्यक्त किया। विज्ञानादं तवाद और शून्यवाद से प्रभावित 


जन मातस को बीतराग दर्शन की ओर आकर्पित करने के लिए यह प्रयत्न 
आवश्यक ही नही, अपरिहाय था । 


* उत्तर काल में अध्यात्म पर जितना चिन्तन मनन्त -हुआ है-वह सबक 
विचार सप से आचाय॑ कुन्दकुन्द का ऋणी है, इसमे कोई दो मत-नही +- 
समय-समय पर प्रत्येक अध्यात्मत्रादी -चिन्तक -उस चिच्तन के. आधार पर 


युग का भाषा में अपना चवीन एवं - सुलझा हुआ चित्त प्रस्तुत करके जनन- 
मानस वी,आध्यात्मिक क्षुधा को परितृष्त-करते आ रहे है । 
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अस्तुत-पुस्तक अव्यात्म-प्रवचन पूज्य गुरुदेव -कविरत्न उपाध्याय श्री जी 

उन- प्रवचनो का सपादन"है, जो उन्होंने कलकत्ता की अध्यात्म-रसिक- 
जनता के समक्ष सन्‌ १६६१५ के वर्षावास में वहाँ किए थे+ पाठक देखेंगे- 
कि उपाध्याय श्री जी ने अध्यात्म जैसे गभीर विपय को किस प्रकार, अपनी 
विलक्षण प्रतिभा, समन्वय-बुद्धि एवं आकर्षक, तथा स्सरस शैली से युग-बोच- 


छ 


की भाषा मे प्रस्तुत किया है। उनके प्रखर चिन्तन में अध्यात्म के नये-नये 
उन्मेष खुलते हुए से प्रतीत होते हैं । 

प्रस्तुत प्रवचनो मे मुख्यतया सम्यग्दर्शन पर सर्वाग भौर विशद 
विवेचन किया गया है। अन्त के सात प्रवचनों में सम्यग्‌ ज्ञान, प्रमाण, नये 
आदि ज्ञान के समस्त अग्रो पर भी स्पष्ट एवं विस्तृत विश्लेषण हुआ है ॥ 
सम्यक्चारित्र का विवेचन स्वतत्न॒ रूप से इन प्रबचनों मे नहीं आया है। 
यो सम्यक्‌ चारित्रकी भी सामान्य चर्चा प्रवचनों में यत्र-तत्र काफी हो चुकी 
है । पाठक को अधूरा या खालीपन जसा कुछ नही लगेगा । 

मैंने पूज्य गुरुदेव के गभीर विचारों को अधिक से अधिक प्रामाणिकता 
एवं सुबोधता के साथ रखने का प्रयत्न किया है | फिर भी छुद॒मसस्‍्थ व्यक्ति 
की एक सीमा है, अत कही कूछ त्रुटि रह गई हो, तो तदयथे क्षमाप्रार्थी हूँ । 

अध्यात्म-रसिक जन इस पुस्तक से अधिकाधिक लाभ उठाएगे, इसी आशा 
और विश्वास के साथ विरमामि' | 


“एरविजयमुन्ति 
कलकत्ता 


अगस्त, १६६६ 
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सस्यग॒-ज्ञान सीमांसा २ 


ज्ञान-मीमाँसा 

प्रमाणवाद 

नयवाद 

निक्षेप-सिद्धान्त 

ज्ञाता, ज्ञान और जशैय 

नय की दो घाराएँ 
ससार-विमुक्त का हेतु : शान 


अध्यात्स प्रवचन 


सम्यगृ-दर्शन-मीमांसा 


अध्यात्म-जी वन 


धर्म और दर्शन का आधार-विन्दु मनुष्य का अध्यात्म-जीवन है। 
'जब , तक मनुष्य भौतिकवाद में भ्ंकता रहता है, तब तक उसे सुख, 
शान्ति और सन्‍्तोष प्राप्त नहीं हो सकता। भारतीय सस्क्ृति का 
लक्ष्य भोग नही, त्याग है, सघर्ष नही, शान्ति है, विपमता नही, समता 
है, विषाद नहीं, आनन्द है। जीवन की आधार-शिला भोग को मान 
लेने पर जीवन का विकास नहीं, विनाश हो जाता है। जीवन के 
सरक्षण, सम्बद्ध न और विकास के लिए आध्यात्मिकता का होना 
नितान्त आवश्यकं है। कुछ लोग कहते है, कि यह युग विज्ञान का 
युग है। यह'युग प्रयोग, आविष्कार, सघर्ष और विरूपता का युग 
है।' फिर इसमे अध्यात्मवाद कैसे पत्तप सकता है ? मेरे विचार मे 
कोई भी 'युग अपने आप मे अच्छा या बुर नहीं होता, जन-चेतना 
की भावना ही उसे अच्छा एवं बुरा बनाती है। विज्ञान, यदि वस्तुत- 
विज्ञान है, तो वह विश्व के लिए मंगलमय वरदान ही होना चाहिए, 
प्रलयंकारी अभिशाप नही । विज्ञान मानव की चेतना का यदि विकास 
करता है, तो उसे बुरा नही कहा जा सकता। विज्ञान के साथ यदि 
'धर्म और दर्शन का समन्वय कर दिया जाए, तो फिर विज्ञान की 


भ्रध्यात्म-प्रयचग 
अशुभता की आजका नही रहेगी। परन्तु यदि विज्ञान मानतीसन्‍नतसा 
से अधिक महत्त्व भीतिक पदार्थ की दे देता हू, लबता मानता से 
अधिक श्रेप्ठता सत्ताओ्रेम को प्रदान करता है, ती सिध्नय ही मॉसेख 
जाति के लिए वह एक अभिगयाप सिद्ध होगा। स्था्ट है कि एस काल 
का मानव, मानवता के घरातल से अत्यधिक हुए होता हो रहा के । 
विज्ञान की नव-तवीन उपलब्धियों से बह एसना अधिक प्रभावित हमे 
चमत्कृत हो चुका है कि अपने धर्म, दर्मत एवं सस्कति यो भूलता गा 
रहा है। विज्ञान एक शक्ति है, किल्‍्तु उस घक्ति का प्रयोग जीर उपन 
योग कैसे किया जाए, उस तथ्य का निदण सर्म और इन की कार 
सकता हैं। वैज्ञानिक ज्ञान अपने आप में टीक है, पसत्‌ जब उसे ही 
पूर्ण सत्य मान लेते है, तव वह्‌ अनन्त आपत्तियों का कारण घन जाता 
है। आज के विज्ञान ने विव्व के विविध बाह्य ग्पो को जाँचा है, 
परखा है, ,उनके अनेक गुप्त रहस्यो को यात्रिक साधनों के माध्यम से 
प्रकट किया है, किन्तु वह्‌ विश्व के आन्तरिक् मूल सत्य को समझने 
में असमर्थ रहा है। वह विव्व के भीतिक तथ्यों का विश्लेषण कर 
लेता है, उनके पारस्परिक सम्बन्धो को भी समझ लेता है, किल्‍तु वह 
विश्व-चेतना की समुचित व्याख्या नही कर पाता । इस हृष्टि से बह 
ज्ञान होते हुए भी सम्यक्‌ ज्ञान नही है। भारतीय सस्कृति मे सम्बक्‌ 
ज्ञान उसे ही कहा जाता है, जो पर को जानने के साथ-साथ 
अपने को भी जानता हो, जो पर को समभने के साथ-साथ अपने 
क्षाप को भी समझता हो । जिसने अपने आपको रामक लिया, उसने 
सबको समझ लिया, जौर जिसने अपने आपको नहीं समझा, उसमे 
किसी को भी नहीं समझा । विज्ञान पर को समभता है, स्व को नही । 
स्व का अर्थ है--चेतन्य तत्त्व और पर का अर्थ है --जड तत्त्व । 
मैं आपसे अभी विज्ञान की वात कह रहा था। विज्ञान का अर्थ 
-हैं-“एक विशिष्ट प्रकार का ज्ञान। आज की भापा मे विज्ञान का 
अर्थ भौतिक जगत का विशिष्ट ज्ञान लिया जाता है। परन्तु भौतिक 
ज्ञान कभी अपने आप से परियूर्ण नही हो पाता। भौतिक विज्ञान 
अपने आप से आपूर्ण है, उसकी भपूर्णता धर्म और दर्शन की अपेक्षा 


रखती है। वह दर्शन के वरद हस्त के विना पूर्णता प्राप्त नही कर 
सकता। धर्म और दर्शन से वियुक्त विज्ञान की उन्नति ने अमानवीय एव 
पाशविक प्रवृत्तियों की ही उन्नति 


न्ति की है--घृणा, प्रतिशोध, प्रतिस्पर्धा 
एवं अक्तिसम्पन्न बनने की अभिलाणा को-ही प्रोत्साहित किया है। 
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भारतीय धर्म, दर्शन और सस्क्ृोति के अनुसार जीवन के वास्तविक 
रहस्य को अध्यात्मवाद के द्वारा ही समभा जा सकता है। अध्यात्म- 
वाद ही जीवन का वास्तविक मूल्याकन करता है। जीवन क्या है ? 
जगत्‌ क्‍या है? तथा उन दोनो में परस्पर क्या सम्वन्ध है ” जीवन 
जैसा है, वेसा ही है, या उसके उत्कर्ष की अन्य कोई विशिष्ट सभावना 
है? वन्धन क्‍या है और सुक्ति कया है ? उक्त प्रश्तो का समाधान 
अध्यात्म-विज्ञान ही दे सकता है, भौतिक-विज्ञान नहीं। जीवन, जड 
का धर्म नही, चेतन का धर्म है। अध्यात्मवाद कहता है क्रि जीवन 
जीने के लिए है, किन्तु पवित्रता से जीने के लिए है। यह पवित्रता उस 
आत्मा का धर्म है, जो आत्मा बुद्ध एव प्रबुद्ध है, जिसे अपने शुभ एवं 
अद्युभ का, सुन्दर एवं असुन्दर का तथा वाछनीय एवं अवाछनीय का 
सम्यक्‌ परिज्ञान है । जो अपने भले-बुरे, भृत-भविष्य और वर्तमान पर 
चिन्तन कर सकता है, वस्तुत- वही प्रबुद्ध चेतन है, वही जागृत आत्मा 
है और वही विकासोन्मुख जीव है। आज की इस भौतिक सम्यता 
को जब मानव-जीवन की तुला पर तोला जाता है, अथवा उन मूल्यों 
का निरीक्षण एवं परीक्षण किया जाता है, जिन्हे भाज के समाज ने 
अपनाया है, तब मुझे एक घोर निराशा होती है। मै समभता हूँ 
विज्ञान के द्वारा निर्धारित ये मुल्य उच्चतम मानवीय सत्यो के प्रतीक 
नही है। ये जीवन के सरक्षण-मे सहयोगी होने के विपरीत उसको ध्वस 
की ओर ले जा रहे है। परच्तु क्या वर्तमान वेज्ञानिक सभ्यता पूर्णत- 
त्याज्य है ? मैं समभता हूँ, इसमे सभी कुछ त्याज्य नही हो सकता। 
इसमे बहुत कुछ शुभ है, वरण करने के योग्य भी है । परन्तु दुख है 
कि अध्यात्म से अनुप्राणित उन शुभाशों की ओर लक्ष्य नही दिया जा 
रहा है। मानव-जीवन के आध्यात्मिक सत्य आज के भोगवादी अविवेक 
के घने कुहासे मे छुप गए है। वे अपना अर्थ और दायित्व खो बैठे 
है। जिस भाँति कीचड में लिपटे हीरे की ज्योति दीखती नही है, 
वह मात्र मिट्टी का नगण्य ढेला ही प्रतीत होता है, उसी भाँति मानव- 
जीवन के वास्तविक तथ्य एवं सत्य, मुल॒त॒ मानव-चेतना की उपज 
होने पर भी पूर्व-प्रह, अन्ध विश्वास और अविवेक से लिप्त हो जाने 
के कारण मानवता के क्षितिज से अति दूर चले गए हैं । 
में आपसे उस अध्यात्म-जीवन की चर्चा कर रहा था--जिसने 
भारत की पवित्र धरती पर जन्म पाया, भारत की पवित्र धरती 
पर ही जिसका पालन-पोषण हुआ और अपने यौवन-काल मे पहुँचकर 


दर शध्पात्म-भ्रवंचन 


जो विद्वव्यापी बन गया। ग्रीक के दार्जनिको ने अध्यात्मवाद की 
प्रेरणा यही से प्राप्त की थी। मध्यकाल के योरोपीय दाशनिक भी 
इस अध्यात्मवाद से प्रभावित हुए है। यह सब कुछ होने पर भी ऐसा 
प्रतीत होता है, कि आज का सर्वग्रासी विज्ञान हमारे अध्यात्मवाद 
को खोखला करते पर तुला हुआ है। मेरे विचार मे यह विज्ञान का 
अपना दोष नही, आज के भटके हुए मानव की भोगवादी प्रवृत्ति का 
ही यह ढोप है। मै तो यह मानकर चलता हूँ, कि विद्व-सम्यता, पूर्व 
और पद्चिम की जीवन-प्रणाली तथा आज का विज्ञान सत्याणों एवं 
तथ्याणों से रिक्त नहीं है। पश्चिम के वैज्ञानिक मानस ने देश और 
काल के व्यवधानों को मिठा कर समस्त विश्व के देशो को एक दूसरे 
के निकट लाकर रख दिया है। जीवन के बाह्य रूप को सँवार दिया 
है। इसके विपरीत पूर्व ने आत्मिक उन्नति अथवा आन्तरिक समृद्धि 
द्वारा चेतना के धर्म की मूलगत आवश्यकता को समझाया है। यदि 
गम्भीरता के साथ विचार किया जाए, तो दोनों ही--आज का 
विज्ञान और जाज का अध्यात्मवाद-सकीर्णता के दलदल में फेस गए 
हैं। आज की वेज्ञानिक बुद्धि सभयात्मक और ध्वसात्मक प्रवृत्ति को 
जन्म दे रही है तथा आज का अध्यात्मवाद अध आस्था और अविवेक 
की चादर में लियटा हुआ है। विज्ञान यदि प्रकृति पर गासन करने 
को ही सब कुछ मानने लगा है, तो धर्म एव दर्शन ने रूढिवाद, पर- 
स्परावाद, और अन्ध विश्वास को ही अपना लक्ष्य विन्दु बना लिया 
है। पूर्वी सस्कृति सुजनता से पराड मुख होकर प्राणहीन होती जा रही है 
तया पश्चिमी संस्क्रत सृजनता के आवेग मे ध्वजोन्मुखी वन रही है । 
जाज का मानव अनास्था, अनाचार और अज्ान्ति से पीडित है। वह 
यह चाहता है कि सुझे सुख, जाच्ति और सन्‍्तोप की उपलब्धि हो । 
परन्तु मैं समभता हूं यह तव तक सम्भव नही है, जब तक कि आज 
का मनुष्य अपने हृष्टिकोण को बदल न डाले। आज के मानव का 
विग्वास जीवन के गाइवत मूल्यों से उख्ड गया है। आज के मनुष्य 
के जीवन मे विश्वास, विचार और आचार तीनो गडबडा गए है। 
आज का सा मानव पर विश्वास नही करता । आज का 
जे आएगा, मालूम नही पडता । न 
क्रिसी को किसी पर विश्वास है, न किसी का किसी से सहज-स्तेह है कौर 


न आज किसी में विमल त्याग एवं वैराग्य की प्राणवती भावना ही 
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इृष्टिगोचर होती है। यह मानव की आध्यात्मिक निर्धनता की स्थिति 
है। आत्मोद्धार के स्रोत से वियुक्त, सत्य के ज्ञान से अनभिन्न, आज 
का मानव धीरे-धीरे विकास से विनाश की ओर अग्रसर हो रहा है, 
उत्थान से पतन की ओर बढ रहा है। मेरे विचार मे आज के वैज्ञा- 
निक युग की वह समृद्धि व्यर्थ है, जो मनुष्य की आध्यात्मिक क्ष्‌धा 
को तृप्त नही कर सकती। वे आविष्कार त्याज्यःहै, जो मनुष्य को 
मनुष्य नही बना रहने देते । भोगवादी दृष्टिकोण ने मनुष्य-जीवन मे 
निराजा, अतृप्ति और कठा को जन्म दे डाला है। दूसरे शब्दों मे निराशा, 
अतृप्ति और कु ठा ने आज की जेन-चेतना को जकड लिया है। शक्ति, 
अधिकार तथा स्वत्व की लालसा दिनो-दिन प्रचण्ड एवं वीभत्स रूप 
धारण करती जा रही है। इस दृष्टि से मै यह सोचता हूँ कि मनुष्य 
को पतन के इस गहन गत॑ से निकालने के लिए, आज प्रगतिशील एव 
सृजनांत्मके अध्यात्मवाद की नितान्त आवश्यकता है। आज का मानव 
प्रस्पर के प्रतिशोध और विद्वे ष के दावानल में कुलस रहा है। आज 
के मानव को वही धर्म एवं दर्शन सुख और सनन्‍्तोष दे सकता है, जो 
आत्म-बोध, आत्म-सत्य एवं आत्म-ज्ञान की उपज है। वही अध्यात्म- 
वाद आज की इस घरती पर पनप सकता है, जो विश्व की समग्र 
आत्माओ को समान भाव से देखने की क्षमता रखता है। अध्यात्मवाद 
कही बाहर से आने वाला नही है, वह तो हमारी आत्मा का धर्म है, 
हमारी चेतना का धर्म है एव हमारी संस्कृति का प्राणभ्त तत्त्व है । 
आज के मनुष्य को यह समभ लेना चाहिए कि उसे जो कुछ भी पाना 
है, वह कही बाहर नहीं है, वह स्वय उसके अन्दर में स्थित है। 
आवश्यकता है केवल अपनी अध्यात्म-शक्ति पर विश्वास करने की, 
विचार करने की और उसे जीवन की धरती पर उतारने की । 
जहाँ तक मैने अध्ययन और मनन किया है, मैं यह कह सकता हर, 
कि प्रत्येक पथ और सम्प्रदाय का अथना कोई विश्वास होता है, 
अपना कोई विचार होता है ओर अथना कोई आचार होता है॥ 
आचार बनता है--विचार से और विचार बनता हे--विश्वास से । 
विश्वास, विचार (ज्ञान) और आचार कही वाहर से नहो आते वे 
आत्मा के अपने आत्मभूत निज गुण है। आत्मा के इन निज गुणो का 
शोधन, प्रकाशन और विकास ही वस्वुत हमारी अध्यात्म-सावना है । 
अध्यात्म-साधना का इतना ही आर्य है, कि वह मजुय्य को प्रतुष्त शक्ति 
को प्रबुद्ध कर देती है। विश्व मे जब साधक अनेक है, तो साधना की 
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विविधता भी किसी प्रकार का दोष नहीं हो सकती | साधना की 
विविधता होने पर भी उन सवका उद्देश्य एवं सलक्ष्य एक ही होता है। 
अध्यात्म-साधना का लक्ष्य क्या है ? आत्मा का पूर्ण विकास करता । 
और आत्मा का पूर्ण विकास क्या है ? आत्मा के स्वरूप भूत गुणो का पूर्ण 
विकास करना | जब गुणों का पूर्ण विकास हो जाता है, तब गुणी का 
विकास स्वत ही हो जाता है। सस्कृत भाषा में गुण और सूत्र पर्याय- 
वाची भी है। सूत्र मे जैसा रग होगा, वस्त्र मे भी वेसा ही रग आएगा। 
जैन-दर्गन के अनुसार आत्मा के विशिष्ट गुण कया है ? सम्यका दर्शन, 
सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र। इन तीन गुणो के अतिरिक्त आत्मा 
का सच्चिदानन्द-स्वरूप परमात्म-तत्त्व और कुछ नही है। जो श्रद्धा 
है वही आस्मा है, जो ज्ञान है वही आत्मा है और जो चारित्र है वह भी 
आत्मा है। साधक अपनी साधना के बल पर जो कुछ प्राप्त करता 
है, वह उससे भिन्न नहीं होता । हम अपनी साधना के,ह्वारा अपने 
आपको ही प्राप्त करते है । स्वस्वरूप की उपलब्धि ही सबसे बड़ी 
साधना है, सबसे वडी सिद्धि है। जिस व्यक्ति ने स्वस्वरूप को प्राप्त 
कर लिया, उसने सब कुछ प्राप्त कर लिया। स्वस्वरूप की उपलब्धि 
अपने ही वल से, अपने ही पराक्रम से और अपनी ही शक्ति से प्राप्त 
की जा सकती है। फिर भी तीर्थ कर की वाणी, गणधघर की वाणी 
और गुरु का उपदेश अपने स्वस्वरूप की उपलब्धि मे सहायक सिद्ध हो 
सकते है। ये हमारी अध्यात्म-साधना के अवलम्बन है। जब तक साधक 
अपने पैरो पर खडा होने की शक्ति प्राप्त नही कर लेता है, तब तक 
उसे अवलम्बन की आवश्यकता रहती है। श्रुत, शास्त्र, आगम और 
सूत्र यह सव हमारी साधना के अवलम्बन है, पथ-निर्देशक है, गच्तव्य 
पथ के भव्य सकेत है और सही दिशा-सूचक प्रकान-स्तम्भ है। 
जव्यात्म-परिभाषा के अनुसार देव और गुरु तथा उनकी वाणी एव 
उपदेण निमित्त मात्र हैं। उपादान तो स्वय हमारी आत्मा ही है, किन्तु 
उपादान के अपने विकास में सहकारी निमित्त का अवलम्बन लेना, 
कोई बुरी वात नही है। किन्तु जव साधक सबल हो जाता है, अपने 
पथ्च पर जागे बढ़ने की उसकी क्षमता का विकास हो जाता है तथा 
जव॑ उसमे अपने गन्तव्य पथ से विचलित न होने की योग्यता प्राप्त हो 
जाती #, तब उसे किसी भी वाह्म निमित्त की आवश्यकता नही रहती। 
वाह्म निमित्त त्यागा नही जाता, वह्‌ यथावसर स्वत- ही परित्यक्त हो 
जाता है। वीतरागवाणी की उद्देश्ब-रेखा इतनी ही है, कि वह अस्त 
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से प्रवुद्ध होती हुई आत्मा को यथोचित योगदान दे सके, किन्तु उसमे 
किसी भी प्रकार का बलात्‌ परिवर्तन करने की क्षमता नही है। बाह्य 
निम्ित्त केवल वातावरण बनाता है, किन्तु उस वातावरण के 
अनुकूल या प्रतिकूल रूप मे ढलना मूलत॒ उपादान की ही अपनी 
योग्यता है। इसी आधार पर जिन-शासन से यह कहा गया है कि-- 
व्यवहार नय से बीतराग हमारे देव है, निर्ग्रग्थ हमारे गुरुहै और 
वीतराग द्वारा भाषित तत्त्व हमारा धर्म है। परन्तु निश्चय नय से 
यह कहा गया है कि--मैं स्वय देव हूँ, मै स्वय युरु हूँ और मै स्वय 
ही धर्म हैँ। अध्यात्म-गास्त्र की भाषा मे आत्मा ही स्वयं देव, ग्रुरु 
और धर्म होता है। जब तक निश्चय दृष्टि को ग्रहण करके जीवन के 
धरातल पर नही उतारा जाएगा, तव तक आत्मा का उद्धार नही हो 
सकेगा। निश्चय दृष्टि ही साधना की मूल दृष्टि है, व्यवहार-हष्टि 
तो केवल उसकी प्रयोग-भ्ूमि है। विना निश्चय दृष्टि प्राप्त किए न 
तत्त्वहज्ञान को समझा जा सकता है, न धर्म को समझा जा सकता है 
और न आत्मा को ही समझा जा सकता है। साथ मे यह भी याद 
रखिए कि व्यवहार-हृष्टि को भी भूल नही जाना है। दोनो मे समन्वय 
एवं सतुलन रखना आवदध्यक है । : 
मैने आपसे अभी कहा था कि साधना के क्षेत्र मे बाह्य अवलम्बन 
की आवश्यकता है । वह बाह्य अवलम्बन क्‍या है? देव, गुरु 
और इन दोनो की वाणी एवं उपदेश। जैन तत्त्वज्ञान का मूल 
आधार वीतराग-वाणी ही है, जिसे आगम और सूत्र भी कहा 
जाता है। आगम एवं सूत्र पतग की डोर के समान है। पतग 
उडाने वाले के हाथ मे पतग का सूत्र अर्थात्‌ पतग की डोर रहती है, 
जिसके सहारे पर पतग ऊपर दूर आकाश मे उडती रहती है। यदि 
पतंग की डोर आपके हाथ मे है तो आप जब चाहे तभी उसे डोर के 
सहारे से आगे बढा सकते है, पीछे हटा सकते है, इधर-उधर भी कर 
सकते है। यह सब कुछ डोर की महिमा है कि आप अपनी पतग को 
ऊचे आकाश मे भी चढा सकते है और नीचे धरती पर भी उतार 
सकते है। आपके हाथ मे से यदि वह सूत्र गर्थाव्‌ डोर छूट जाए, वो 
फिर पतम की क्‍या स्थिति होगी ? वह अनन्त गगन मे निराधार एवं 
'विना लक्ष्य के उडती ही जाएगी और अन्त में कही पर भी गिरकर 
नष्ट हो जाएगी, फट जाएगी । यही स्थिति हमारे जीवन की भी है । 
साधक तत्त्व चिन्तर के पतग को सूत्र एवं गास्त्र की डोर के सहारे 
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बहुत ऊँचे उडाता है। वह चिन्तन का पतग कभी स्वर्ग में, कभी हक 
में, कभ्षी ससार मे और कभी मोक्ष में उडान भरता रहता टी 
कभी वह चिन्तन-पतग मानव-जीवन के अनन्त अतीत में उडता हैं, 
तो कभी अनन्त अनागत में भी उडता रहता है। परन्तु उसकी यह 
लम्बी उडान किस आधार पर होती है ? सूत्र एवं सिद्धान्त की डोर 
के आधार पर ही । यदि सिद्धान्त की डोर न हो, तो तत्त्व चिन्तन की 
पतग कभी भी पथश्रष्ट एवं पतित होकर नष्ठ हो सकती है । मेरे 
विचार मे तीर्थ कर एवं गणधर द्वारा प्रतिपादित सिद्धान्त ही, हमारे 
तत्त्व-चिन्तन एव तत्व-ज्ञान के पतग की डोर है। यदि उस डोर को 
हम अपने हाथो मे पकडे रहे, तो फिर पतग भले ही कितनी भी 
ऊची और कितनी भी दूरी पर उडे, जरा भी चिन्ता करने की 
आवच्यकता नही है । वल्कि वह जितनी भी दूर उडे, उतना ही अच्छा 
है। कच्चे खिलाडी की अथवा बच्चों की पतग दूर तक नही पहुँच 
पाती । परन्तु जो पक्‍क्ते खिलाडी है, उनकी पतग जितनी दूर उडे, उतना 
ही अच्छा है, उतना ही कमाल है। पतग को उड़ने के लिए विस्तृत 
एवं व्यापक अनन्त आकाश चाहिए, उसे बन्द कमरे मे नहीं उडाया 
जा सकता। इसी प्रकार तत्त्वज्ञान की पतग भी कठम्ुल्लापन के 
छोटे-मोटे सकुचित एवं सकीर्ण वैचारिक घेरे मे नही उड़ सकती । उसके 
लिए व्यापक दृष्टि से किए जाने वाले श्रवण, मनन एवं अनुभवन का 
उन्पुक्त गगन चाहिए। तभी साधक को उसकी अध्यात्म-साधना में 
सफलता मिल सकती है । 
साधक की साधना एक सत्य की साधना है। सत्य के मूलस्वरूप 
को पकडना ही साधक-जीवन का मुख्य उद्देश्य है। सत्य अनन्त होता 
है, सत्य अखण्ड होता है। परन्तु पथ की सकुचित दृष्टि सत्य को भी 
सान्‍त और खण्डित बना डालती है। सम्प्रदाय की भावना सत्य को 
नया भोर पुराना कहती है, यद्यपि सत्य अपने आप में न कभी नया 
होता हैं और न कभी पुराना होता है। सत्य तो सत्य है, क्‍या नया, 
क्या पुराता। परन्तु विभिन्न पथ और सम्प्रदायों को लेकर प्राचीन- 
काल में और आज भी नए और पुराने का काफी सघर्प चलता रहता 
हैं। कोई भी सम्प्रदाय एवं पथ अपने आपको नया कहलाना पसद 
नहीं करता। प्रत्येक का यही प्रयत्त होता है कि वह अयने आपको 
भाचीन सिद्ध कर सके। हमारा विगत इतिहास इस वात का साक्षी 
है, कि भूतकाल में इस प्रकार के अनेकानेक प्रयत्व किए गए है और 
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आज भी इस प्रकार के प्रयास दृष्टिगोचर होते है | परन्तु मै यह नही 
' समझ पाया कि नया कहलाने मे क्‍या पाप है ? और पुराना बनने 
में क्‍या पुण्य है? अपने पथ और अपने सम्प्रदाय को पुराना कहने का 
व्यामोह मनुष्य के मन में प्राचीन काल से ही रहा है और आज भी 
है। मैंने सना है और देखा है कि पथ और सम्प्रदाय के अखाडो मे 
अकसर इस बात की चर्चा होती रहती है कि कौन सा पथ एवं 
सम्प्रदाय नया है, एव कौन सा पुराना ? यदि पथ का आधार सत्य 
है, तो वह न कभी नया होता है, और न कभी पुराना । विचार कीजिए, 
यदि सत्य कभी पुराना हो सकता है, तो वह कभी बूढा भी होगा 
और तब एक दिन उसकी मौत भी जरूर होगी । सत्य को हम नया 
भी नहीं कह सकते, क्योकि नए के पीछे जन्म खडा है । जो नया है 
उसका एक दिन जन्म भी अवश्य हुआ होगा । इस प्रकार नए के पीछे 
जन्म खड़ा है और पुराने के पीछे मौत खडी है, किन्तु यथार्थ मे सत्य 
का न कभी जन्म होता है और न कभी सत्य का मरण ही होता है। 
अत सत्य न कभी नया होता है और न कभी पुराना ही। वह दोनो 
से परे है। उसकी अपनी एक ही स्थिति है और वह है अजर, अमर, 
अनन्त तथा सनातन । अत किसी भी पथ एवं सम्प्रदाय को नया और 
पुराना करार देकर रंगडा एवं विवाद करना कुजडो के बाजार की 
दो लडाई है, जिसका कोई आधार नही, जिसका कुछ भी उपयोग 
नहीं। : 
आत्मा के जुद्ध स्वरूप को समझे विना साधक की साधता सफल 
नही हो सकती । यही कारण है कि भारत के प्रत्येक पथ और सम्प्रदाय 
के धर्म ग्रन्थो मे मोक्ष और उसके स्वरूप के सम्बन्ध में चर्चा की जाती 
है। भारतीय सस्क्ृति मे और विशेष रूप से अध्यात्मवादी दर्शन मे 
मानव-जीवन का सर्वोच्च लक्ष्य मुक्ति प्राप्त करना ही माना गया है । 
मुक्ति के साधनो मे और साधना के प्रकार मे विचारभेद हो सकता 
है, किन्तु लक्ष्य-मेद नहीं। भव-वन्धनों से विमुक्त होने के लिए तत्व- 
ज्ञान की नितानत आवश्यकता रहती है । क्योकि जब तक कर्म का आव- 
रण है, तव तक साधक-जीवन मे पूर्ण प्रकाग प्रकट नही हो पाता । अत 
अन्दर के प्रसुप्त ज्ञान एव विवेक को जगाने - की आवश्यकता है। 
जेन-दर्णन से मोक्ष जीवन की पवित्रता का अन्तिम परिपाक, रस 
और लक्ष्य है। विवेक और वेराग्य की साधना करते हुए कदम-कदम 
पर साधक के बन्धन टूटते रहते है और मोक्ष की प्राप्ति होती रहती 
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है । मिथ्यात्व, अविरत, प्रमाद, कषाय और योग आत्मा के वन्धन हे । 
इनसे भी मिथ्यात्व और कषाय--यें दो ही बडे विकट और भयकर 
बन्धन है। किन्तु जैसे ही मिथ्वात्व टूटा कि साधक का हर कदम मोक्ष 
वी राह पर पडने लगता है। फिर जेसे-जैसे कषाय क्षीण होता जाता 
है, वैसे-वैसे मोक्ष की मात्रा में प्रगति होती जाती है। ज्योही बच्चन की 
अन्तिम कडी टूटी कि पूर्ण सोक्ष हुआ । विचारणीय प्रइन यह है, कि 
बन्धन की सबसे पहली कडी कहाँ टूटती है ? और उसकी अन्तिम कड़ी 
कहा टूटती है ? जैन-दर्णन मे जीवन-विकास की चौदह भूमिकाएँ मानी 
गई है, जिन्हे जञासत्रीय परिभाषा मे गुण स्थान कहा जाता है। चतुर्थ 
गुण-स्थान से बन्धन टूटने लगता है और चतुर्दश गुण-स्थान के अन्तिम 
क्षण में अन्तिम बन्धन भी टूट जाता है। इस प्रकार समस्त वन्धत्तो 
के टूटने का, मोक्ष के क्रमिक अश्ो का सम्पूर्ण योग-फल पूर्ण मोक्ष है । 
केवल अतिम बन्धन का टूट जाना ही मोक्ष नही है। क्रम से टूटते- 
टूटते जब अन्तिम बन्धन भी टूट जाता है, तभी पूर्ण मोक्ष होता है। 
इसी हृष्टि को लेकर जैनाचार्यो ने जिनत्व की दशा का प्रारम्भ अविरत 
सम्यग्दृष्टि नामक चतुर्थ गुणस्थान से माना है । 
गणित की हृष्टि से विचार करने पर भी यही बात प्रमाणित 
होती है। गणित-शास्त्र के अनुसार एक के बिना दो, तीन, चार आदि 
की सख्या का अस्तित्व नही रहता । एक का अस्तित्व अन्य सब सख्याओ 
से पहले है। गणित करने पर जो अन्तिम योगफल थाता है, उसमे 
उस अनेक एक का ही अपना अस्तित्व होता है । वस्तुत- एक से भिन्न 
दो आदि की सख्या काल्पनिक है। उदाहरण के लिए एक और एक 
के योगफल की कल्पना से दो मान लिया गया । एक की सख्या तो 
वास्तविक सख्या है, परन्तु दो की सख्या एक की सख्या के आधार 
पर खडी है। एक के बिना दो का कोई स्थान नही है । अत वास्त- 
विक ओर मूलभूत वस्तुनिष्ठ सख्या एक है। जोड तो केवल भाषा 
की चीज है। पूर्ण मोक्षरूप अन्तिम योगफल की अपेक्षा पहले की 
विकारछक्तिरूप मोक्ष-स्थितियों की एकेक सख्या ही वास्तविक है। 
यह मान लेना और समझ लेना कि चौदहवे गुणस्थान की समाप्ति 
के बाद मोक्ष होता है, एक गलत वात है । चौथे गुण-स्थान से ही जो 
अलग-अलग वन्धनो के टूटने और मोक्ष प्राप्ति की जो आशिक प्रक्रिया 
होती है, वास्तव में असली मोक्ष तो वही है। चौदहवे गुण-स्थान के 
अनन्तर का मोक्ष तो, उन्ही सबका केवल एक योगफल है । 
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आज के भारतीय चिन्तन मे एक कमी है, जिसका प्रभाव जैन-दर्शन 
पर भी पडा है । वह कमी क्या है ? स्वर्ग और मोक्ष की प्राप्ति को मरंण 
के बाद मे मानना। इसका अर्थ यह है कि सुख और पवित्रता जीवन की 
वस्तु नही रही, मरने के बाद ही वह मिलती है। यह साधक जीवन 
की सबसे बड़ी भूल है। जीवन-शुद्धि एक नकद धर्म है, वह उधार की 
वस्तु नही है। अव्यात्म-द्यास्त्र का कथन है, कि इन्सान की जिन्दगी के 
हर श्वास मे स्वर्ग और मोक्ष का आनन्द लिया जासकता है। अह॒ता और 
ममता के वन्धनों से परे रहना ही वस्तुत जीवन का परम आनन्द एवं 
परम सुख है। जीते जी जीवन मे मुक्त रहना, यही अध्यात्मवादी दर्शन 
की विजेषता है, यही अध्यात्म-जीवन की साधना है। क्योकि हमारी 
साधना जीवन की साधना है, मरण की साधना नही । मरणोत्तरकाल 
में ही यदि मोक्ष मिलता है, तो कौन बडी बात है ? जीवित दगा मे 
ही मुक्त होना, यही कला अध्यात्मवादी दर्शन सिखाता है । जो जीव- 
न्मुक्त होता है, वही वस्तुत विदेह-मुक्त भी हो सकता है । शरीर के 
छूट जाने पर ही मुक्ति होती है, यह कहना बिलकुल गलत है। यदि 
शरीर से छूटने मात्र को ही मुक्ति कहा जाए, तब तो एक पशु को भी 
मुक्ति मिल सकती है । अत देह का परित्याग ही मोक्ष नही है। देह 
की आसक्ति और वासना के बन्धचत को छोडना ही झुक्ति है। यदि 
समाज मे रहते है, तो समाज से अलग हो जाना मुक्ति नही है । उसमे 
रहते हुए भी निलिप्त रहना ही सच्ची मुक्ति है। कमल कीचड मे 
रहता है, वही बढता और विकास पाता «है, परन्तु उस पर कीचड 
का और जल का कुछ भी प्रभाव नही पडता । उसमे रहकर भी वह 
उससे सर्वथा मुक्त रहता है। यदि साधक की भी यही स्थिति हो, तो 
फिर किसी प्रकार की चिन्ता की आवश्यकता नही । कमल बनकर 
रहने की कला यदि आ गई, तो फिर किसी भी प्रकार का भय नही 
रहता । फिर समाज, राष्ट्र और जगत्‌ साधक का कुछ विगाड नहीं 
सकते। ससार मे तुग रहो, इसमे कोई बुराई की बात नही है। 
ससार तुम्हारे मन मे न रहने पाए, इस बात का ध्यान रखो । फिर 
भले ही कही भी रहो। यदि कोई कमल से कहे कि तेरा जन्म तो 
कीचड में हुआ है, और तृ अब भी उसी मे खडा रहता है, तो कमल 
उत्तर में यही कहेगा, कि जन्म मेरे हाथ में नही था। यह तो सब 
भाग्य एव प्रारव्ध का खेल है। परन्तु आप मेरे गन्दे पैरो की ओर 
क्यो देखते हैं ? जरा मेरे मुख की मुस्कान को देखो । मेरे आनन की 
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छवि को देखो। यही मेरी अपनी विशेषता है। यह पवित्रता और 
अमलता ही मेरा अपना सहज स्वभाव, ग्रुण और धर्म हैं। कमल 
मानव को अनासक्ति का बोध-पाठ सिखाता है। 
अध्यात्म-साधक की भी वही दा होती है, जो जल-स्थित कमल 
की होती है। साधक का जन्म किस देश, किस कुल और किस जाति में 
होता है, यह नही देखा जाता । देखा जाता है, साधक का विचार और 
आचार । | प्रारब्धवश वह दुख, सुख और शरीर आदि के वन्धनों के 
कीचड मे खडा रहता है। परन्तु यह सब कुछ होते हुए भी साधक अपने 
आपको वासना एवं भोग के वन्धनों से अलग रखता है। भोगो से अना- 
सक्ति ही उसके जीवन की विशेषता एवं पवित्रता होती है। तीर्थ कर 
एवं गणधर आदि अन्य महापुरुष भी इस जगत मे रहते है, किन्तु जल 
मे कमल की भाँति सदा निलिप्त होकर | साधक के जीवन का आदर्ग 
है, कि वह शरीर मे रहकर भी शरीर मे नहीं रहता है। इसका 
अभिप्राय यही है, कि इस शरीर की सत्ता रहने पर भी उसके प्रति 
अहता और ममता की मन में जो सत्ता रहती है, वह नही रहने पाती । 
देह हो और देह की आसक्ति न हो, देह हो और देह की ममता न हो 
तथा देह हो और देह की अहता न हो, यह एक बहुत बडी बात है। 
जब तक साधक के जीवन मे इस प्रकार की उदात्त एव निर्मल भावना 
नही आती है, तव तक वह भव-वन्धनों से कैसे छूट सकता है? 
अध्यात्म-साधक के अध्यात्म-जीवन की सबसे उच्च दया वही है, जहाँ 
पहुँचकर देह रहते हुए भी देह का ममत्व भाव छूट जाता है। जैन- 
दर्शन का कथन है कि-+इन्द्रिय और शरीर से सघर्ष मत करो। 
संघर्ष करो मत से । और मन से भी क्या, मन के विकारों से । 
सन की वासना से और सन की कामना से युद्ध करो। यही 
अन्धकार से प्रकाञ मे जाने का मार्ग है, असेत्य से सत्य मे जाने का 
पथ हैं और यही मृत्यु से भमरता की ओर जाने की दिशा है। साधक 
के जीवन में से एक-एक वन्धन-हेतु का अभाव होते-होते, अन्त मे पर्ण 
विमुक्ति की उपलब्धि होती है। चतुर्थ गुण-स्थान में मिथ्यात्व छूट 
जाता है, पचम एवं पप्ठ गुणस्थान में अविरत छूट जाता है, सप्तम गुण- 
स्थान मे भश्रमाद छूट जाता है, दशम गुण स्थान के अन्तिम क्षण से 
कंवाय छूट जाता है, और तेरहवे गुणस्थान के समाप्ति-काल पर 
चौदेहवे गुण स्थान में योग भी छूट जाता है। अन्तमु हर्त काल तक 
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अयोग-स्थिति मे शैलेश के समान अचल, अडोल एवं अकम्प रहकर 
विदेह-मुक्त हो जाता है। इस प्रकार साधक अपनी साधना के बल 
पर सिद्धि की उपलब्धि होने पर, सिद्ध बन जाता है। वह शुद्ध-बुद्ध 
बन जाता है। वह नित्य, निरजन, निविकार और शाइवत बन जाता 
है। सर्व प्रकार के बन्धन से विमुक्त हो जाता है। 


१० 


मुक्ति का मार्ग 


मर 


ससार की प्रत्येक आत्मा, चाहे वह कही भी और किसी भी अवस्था 
मे क्यो न रह रही हो, उसके अन्तस्तल मे एक ही अभिलाषा और इच्छा 
रहती है, कि सुख कहाँ हैं और वह किस प्रकार मुझे मिल सकेगा ? 
मैं कव और किस प्रकार अपने मानसिक और शारीरिक दुख एवं 
क्लेशो से विमुक्त वन सकूगा ? अनन्तकाल से आत्मा इसी अभिलाषा 
और इच्छा की पूर्ति के प्रयत्त मे निरन्तर ससार-ात्रा करती 
आ रही है । 

भारतीय दर्णन ससार के समक्ष एक बहुत ही महत्वपूर्ण बात 
रखता है, कि यह जड़ जगत, जिसे प्रकृति और अजीव कहा जाता है, 
जिससे ससारी जीव को खाने एवं पीने आदि भोग्य बस्तुओ की प्राप्ति 
होती है, अपने आप में एक विराट विश्व है । इस अनन्त ससार मे जड 
का भी अपना एक अस्तित्व है, उसकी भी अपनी एक सत्ता है, उसकी 
स्थिति अनन्त काल से रही है और अनन्त काल तक रहेगी । अजीव 
कभी भी अस्तित्व-हीन नही हो सकेगा, क्योक्ति उसकी सत्ता भी उसी 
प्रकार शाश्वत है, जिस प्रकार जीव की, आत्मा की । जड जगत्‌ का एक 
प्रदेश या परमाणु भी कप्ती नष्ट नहीं होगा, क्योकि जिसका भाव है 


उसका कभी अभाव नही हो सकता । जड-प्रकृति अपनी सत्ता को लिए 
हुए निरन्तर अपना काम कर रही है। 
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जद-प्रकृति की सत्ता होने पर भी उसमे ज्ञान एवं चेतना नही है। 
ज्ञान एव चेतना शृन्य होने के कारण, पुद्गल को अपनी झत्ता एवं स्थिति 
का वोध नहीं हो पाता । जब उसे स्वय अपनी सत्ता एवं स्थिति का 
ही वोध नही है, तव उसे अपने से भिन्न दूसरे को स्थिति और सत्ता 
का वोध कैसे हो सकता है? जड प्रकृति सत्तागील एवं क्रियाशील 
होकर भी ज्ञान-झून्य एवं चेतना-विकल होने के कारण, अपने स्वरूप 
को जान नही सकती । इसका अर्थ यह है कि वह द्रष्टा नही वन सकती, 
केवल हृष्य ही रहती है । उपभोक्ता नही वन सकती, केवल उपभोग्य 
ही रहती है | द्रष्टा और उपभोक्ता वही वन सकता है, जिसमे ज्ञान 
एवं चेतना का प्रकाश हो । जिसमे ज्ञान एवं चेतना का त्रिकालाबाधित 
दिव्य प्रकाश होता है, उसे दर्शन-शास्त्र मे जीव, चेतन एवं आत्मा 
कहा जाता है। प्रकृति जड है, अत उसमे अंशमात्र भी चेतना का 
अस्तित्व नहीं है । 
प्रकृति-जगत के बाद एक दूसरा जगत है, जिसे चैतन्य-जगत कहा 
जाता है। इस चेतन्य जगत मे सूक्ष्म-से-सूक्ष्म और स्थुल-से-स्थूल श्राणी 
विद्यमान है। गन्दी नाली के कीडे से लेकर सुरलोक के इन्द्र, जिसके 
भौतिक सूख का कोई आर-पार नहीं है, सभी चेतन्य जगत मे समाविष्ट 
है। मैंने अभी आपसे कहा था कि जड के पास सत्ता तो है, पर चेतना 
'नही है । इसके विपरीत चेतन्य जगत मे सत्ता के अतिरिक्त चेतना'भी 
है । उसका अस्तित्व आज से नही, अनन्त अतीत से रहा है और अनन्त 
अनागत तक रहेगा । वह केवल कल्पना-लोक एव स्वप्नलोक की वस्तु 
नही है । वह अखण्ड सत्‌ होने के साथ-साथ चेतन भी है। भारतीय तत्व- 
चिन्तन का यह एक मूल केन्द्र है। भारत के विचारक और चिस्तको ने 
जीवन के इसी मल केन्द्र को जानने का और समभकने का प्रयत्व किया 
है। क्योकि इसी मूलकेन्द्र को पकडने से मानवीय जीवन आलोकमय 
बनता है तथा परम जीवन का भव्य द्वार खुल जाता हैं। यदि इस 
चैतन्य देव के स्वरूप को नहीं समझा, नहीं जाना, तो समस्त तपस्या 
और समग्र साधना निष्फल एवं निष्प्राण हो जायगी । पवित्र जीवन का 
भव्य द्वार कभी खुल न सकेगा । अत अखण्ड चैतन्य सत्य का बोध होना 
आवश्यक है | चेतन जगत के पास सत्ता एव बोध दोनो ही है, जिससे 
उसे स्वय अपना भी ज्ञान होता है और दूसरों का भी | जीव अपनी 
ज्ञान-गक्ति के द्वारा अपने स्वय के उत्थान और पतन को भी समझ 
' सकता है तथा दूसरे जीवो के विकास और ह्वास को भी वह देख सकता 
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है। जिसने स्वय को जाना, वही दूसरो को जान सकता है। जिसने 
स्वय को सँभाला, वही दूसरों को सँभाल सकता है। जिसके पास 
स्वय प्रकाञ है, वही दूसरो को भी प्रकाश दिखला सकता है। भला, जो 
स्वय अन्धा है, जिसके पास अपनी स्वय की दृष्टि नहीं है, वह दूसरे 
को दृष्टि कंसे दे सकता है ? चेतन के पास स्वय अपना श्रकाञ् ई, 
स्वय अपनी दृष्टि है और स्वय अपना ज्ञान है। चेतन में जो बोध- 
शक्ति है वह कही बाहर से नही आई, स्वय उसकी अपनी ही है । 
सै आपसे जड और चेतन की वात कह रहा था। मैने जड और 
चेतन के स्वरूप को सक्षेप मे बतलाने का प्रयत्न किया है | किन्तु याद 
रखिए--इस हृष्यमान जगत मे एक सत्ता और है, जिसे हम परम- 
सत्ता कहते हैं । इस जगत मे एक चेतन और है, जिसे हम परम चेतन 
कहते है । यह परम सत्ता एवं परम चेतन क्या वस्तु है ? उसे समभने 
एवं जानने की अभिलाषा एवं जिज्ञासा आप मे से प्रत्येक व्यक्ति के 
मन में उठ सकती है, और वह उठनी भी चाहिए। उस परमसत्ता एव 
परम चेतन को भारतीय दर्शन मे विविध सज्ञाओ से सम्बोधित किया 
गया है--भगवान्‌, ईश्वर ओर परमात्मा आदि | चैतन्य के वाद परम 
चैतन्य की सत्ता है । चेतन्‍्य के आगे इस परम चेतन्य की सत्ता से 
इन्कार नही किया जा सकता । भारतीय दर्जन के अनुसार मानवीय 
चेतन्य का लक्ष्य ससार की अँधेरी गलियो मे भटकना नही है। उसका 
लक्ष्य है--चेतन्य से परम चेतन्य होना । 
परम चंतन्य तत्त्व मे सत्ता और चेतना के अतिरिक्त आनन्द भी 
साना गया है । ससारी जीव मे सत्ता एव चेतना तो है, किन्तु आनन्द 
नही है । आनन्द नहीं है, इसका इतना ही अर्थ है, कि उसका सुख 
सहज, निविकार एव स्थायी नही है । स्थायी सुख एवं स्थायी आनन्द 
केवल परम चेतन्य मे ही रहता है । हम जिस प्रत्वक्ष जगत मे रह रहे 
है, वह भी एक सत्ता है और उससे परे भी एक विराट परम सत्ता है, 
जिसके विपय मे पर्याप्त तर्क, वितर्क, विवाद और संघर्ष चला करता 
है। परन्तु वह विराट, परम चेतन्य या परम सत्ता कही अलग नही 
है। जो हम पर गासन करती हो और जड एव चैतन्य विश्व को मन- 
चाहा रूप ढेती हो। जन दर्शन का लक्ष्य यह नहीं है कि हम किसी 
अह्ण्य गक्ति के हाथ की कठपुतली है। उस कठपुतली के अनुसार 
ही हम सोचते और विचारते हो, या सकल्प एवं विकल्प करते हो। 
इस प्रकार की किसी भी बात मे जेन दर्शन की श्रद्धा और मति नही 
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है । जेन दर्शन का अपना विचार यही है कि पाप और पुण्य के अनुसार 
जीव को फल-भोग करना पडता है । फिर भले ही वह ससार का कोई 
साधारण व्यक्ति हो अथवा असाधारण व्यक्ति हो। किन्तु ससार-चक्र 
का एक भी प्राणी ऐसा नही है, जो स्वतन्त्र रूप से अपने कर्म का कर्ता 
और भोक्ता न हो । जब मै आपसे परम चेतन्य और परम आत्मा की 
बात कहता हूँ, तब आप इसका अर्थ यह न समझ ले कि वह परम 
चेतन्य और परम-आत्मा तथाकथित विश्वनियता ईश्वर के रूप में 
कोई व्यक्ति-विशेष है और वह कही अन्यत्र रहता है। ईश्वर और 
परमात्मा कही अन्यत्न नही, तुम्हारे ही पास मे है। तुम्हारे ही पास में 
क्या, वह तुम्हारे अन्दर ही है । और अन्दर की भी बात गलत है, तुम 
स्वय ही ईश्वर हो, और परमात्मा हो। किन्तु आपका वर्तमान रूप 
कुछ इस प्रकार का है कि इसमे आपकी चंतन्य-ज्योति की चमक-दमक 
पर्णरूपेण अभिव्यक्त नही हो रही है । जब तक राग द्व प का, मोह माया 
का आवरण विद्यमान है, तब तक वह विशुद्ध परम तत्त्व पूर्णतया व्यक्त 
नही हो पाता | किन्तु आप इस बात पर विश्वास कीजिए, कि आप 
स्वय ही ईइवर है और स्वय ही परमात्मा है। आप स्वय ही प्रकाश- 
पुज उस सूर्य के समान है, जो काली घटाओ के बीच घिरा रह कर भी 
प्रभा एव प्रकाश के रूप मे अपनी अभिव्यक्ति किसी न किसी अज्ञ में 
करता रहता ही है। सूर्य घटाओ से घिर जाता है, यह सत्य है । किन्तु 
इसका अर्थ यह नही है, कि उसकी प्रभा और प्रकाश सर्वथा विलुप्त हो 
जाते हो । जीव के साथ कर्म का, माया का, अविद्या का आवरण रहता 
है, परन्तु इसका आर्थ यह नही है, कि उस आवरण से उसका विशुद्ध 
स्वरूप सर्वथा ही विलुप्त हो जाता हो । आप अपने अन्दर इस सकल्‍प 
को बार-बार दुहराइए कि मै ज्योति-रूप हूँ, मै अनन्त हैँ, मैं जाइवत 
ह और मैं एक अजर अमर तत्व हूँ । संसार के यह भव-बन्धन तभी तक 
है, जब तक मै अपने विशुद्ध स्वरूप को पहचान नही लेता हूँ। 
जन-दर्शन के अनुसार प्रत्येक आत्मा मे परमात्म-ज्योति विद्यमान 
है । प्रत्येक चेतत मे परम चेतन विराजमान है। चेतन और परमचेतन 
दो नहीं है, एक है। भशुद्ध से शुद्ध होने पर चेतन ही परम चेतन हो 
जाता है। कोई भी चेतन, परम चेतन की ज्योति से सलत शून्य या 
रिक्त नही है। वह दीन, हीन एवं भिखारी नहीं है । यह मत समझभिए 
कि कर्म-आवरण के कारण जो आत्मा आज ससार मे भटक रहा है 
चह कभी ससार के वन्धनों से छुक्त न हों सकेगा । इस विराट विष्च 
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का प्रत्येक चेतन अपने स्वयसिद्ध अध्यात्म-राज्य के सिहासन पर बेठने 
का अधिकारी है, उसे भिखारी समभना भूल है। भिखारी हर चीज 
को माँगता है और साधक प्रत्येक वस्तु को अपने अन्दर से ही प्राप्त 
करने का प्रयत्न करता है। मै आपसे कहता हूँ कि प्रत्येक साधक 
अधिकारी हैं, तह भिखारी नहीं है। अधिकारी का अर्थ है--अपनी 
सत्ता पर विध्वास करने वाला और भिखारी का अर्थ है--अपनी सत्ता 
पर विव्वास न करके दूसरे की दया और करुणा पर अपना जीवन 
व्यतीत करने वाला । जैन-दर्शन का तत्व-चिन्तन उस ज्योति, प्रकाग 
और परमात्म-तत्व की खोज कही वाहर नहीं, अपने अन्दर ही करता 
है। वह कहता है कि अप्पा सो परमप्पा” अर्थात्‌ आत्मा ही परमात्मा 
है | 'तत्वमसि' का अर्य भी|यही है कि आत्मा केवल आत्मा ही नही है, 
वल्कि वह स्वय परमात्मा है, परत्रह्म है और ईरवर है। मात्र जावह॒य- 
कता है--अपने को जागृत करने को और आवरण को दूर फेक देने की । 
भारत के कुछ दर्णन केवल प्रकृति की व्याख्या करते;है, पुदूगल के 
स्वरूप का ही वे प्रतियादन करते है। भौतिक-दर्शव पुद्गल और 
प्रकृति की सूक्ष्म से सूक्ष्म व्याख्या करता है, किन्तु पुद्गल और प्रकृति 
से परे आत्म-तत्व तक उसकी पहुँच नही है । भौतिकवादी दार्शनिक 
पुदगल और प्रक्ृति के सम्बन्तर मे बहुत कुछ कह सकता है और बहुत 
कुछ लिख भी सकता है, परन्तु वह स्वय अयने सम्बन्ध में कुछ भी 
जान नहीं पाता, कुछ भी कह नहों पाता और कुछ भी लिख नही 
पाता। वह अपने को भी प्रकृति का ही परिणाम मानता है। अपनी 
स्‍्वतन्तन सत्ता की ओर उसका लक्ष्य नही जाता। इसके विपरीत 
अव्यात्मवादी दर्गन प्रकृति के वात्याचक्र मे न उलभकर आत्मा की 
बात कहता है। बह कहता है कि आत्मा स्वय क्या है और वह क्‍या 
होना चाहता है ? अव्यात्मवादी दार्णनिक यह सोचता है और विश्वास 
करता है कि मेरी यह आत्मा यद्यपि मूल-स्वरूप की हृष्टि से शुद्ध, 
बुद्ध, निरज्जन एवं निविकार है, फिर भी जब तक इसके साथ कर्म का 
सयात्र है, जब तक इस पर माया एवं अविद्या का आवरण है, तभी तक 
यह विविध वन्चनो में वद्ध है। पर, जैसे ही यह आत्मा निर्मल हुई कि 
हा 2 समस्त प्रकार के वन्धनों से सदा के लिए विमुक्त हो 
2000 वन्‌ जाती है। अव्यात्मवादी दर्शन आत्मा की शुद्ध 
जनस्या का आर धर करता है जैन-दर्ज: में 
सिम हि 2 न रा है । जैन-दर्गन में कहा 
हे ूल स्वरूप में वेसी नही है, जैसी 
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कि वर्तमान मे हृष्टिगोचर होती है । यह तो केवल व्यवहार नय है । 
जुद्ध निश्चय नय से तो प्रत्येक आत्मा ज्ञान-स्वरूप और परमात्म- 
स्वरूप है। निग्चबय नय से ससारस्थ आत्मा मे और सिद्ध आत्मा में 
अणु मात्र भी भेद नहीं है।जो कुछ भेद है वह औपाधिक है, कर्म- 
प्रकृति के सयोग से है। अत प्रत्येक आत्मा को यह विश्वास करता 
चाहिए कि भले ही आज मै बद्ध-दशा मे हूँ, किन्तु एक दिन मै मुक्त- 
दा को भी प्राप्त कर सकता हूँ, क्योकि आत्मा चतन्य स्वरूप है अर 
उस चेतन्य स्वरूप आत्मा मे अनन्त-अनन्त शक्ति है । आवश्यकता गक्ति 
की उत्पत्ति की नहीं, अपितु शक्ति की अभिव्यक्ति की है। 
जब भी कोई रोती एव बिलखती आत्मा सद्गुरु के समक्ष हताग और 
निराश होकर खडी हुई, तब भारत के प्रत्येक सदगुरु ने उसके ऑसुओ 
को पोछकर उसे स्वस्वरूप की शक्ति को जागृत करने की दिशा मे अमोघ 
सानन्‍्त्वना एवं प्रेरणा दी है। साथना के मार्ग पर लडखडाते पग्नु मन 
को केवल बाह्य क्रियाकलापरूप लाठी का सहारा ही नहीं दिया 
गया, बल्कि इधर-उधर की पराश्रित भावना की वैसाखी छुडा कर 
उसमे आध्यात्म-मार्ग पर दौड लगाने की एक अद्भुत शक्ति भी जागृत 
कर दी । सद्गुरु ने उस दीन-हीन आत्मा की प्रसुप्त गक्ति को जागृत 
करके उसे भिखारी से सम्राट्‌ वना दिया। उस दीन एवं हीन आत्मा 
को, जो अपने अन्दर अनन्त शक्ति होते हुए भी विलाप करता था, 
अध्यात्म-भाव की मधुर प्रेरणा देकर इतना अधिक शक्ति-सम्पन्त 
बना दिया, कि वह स्वय ही सन्‍्मार्ग पर नही अग्रसर हो गया, वल्कि, 
दूसरो को भी सनन्‍्मार्ग पर लाने के प्रयत्न मे सफल होने लगा । 
राजा प्रदेशी की जीवन-गाथा को सुनकर ग्लानि भी होती है और 
आइचर्य भी । ग्लानि इस अर्थ मे कि जिस समय राजा प्रदेणी की शास्त्र- 
अकित जीवन-गाथा _को पढते एवं सुनते है, तव उसका वह रौद्ग रूप 
हमारी आँखों के सामने आ खडा होता है, जिसमे तलवार लेकर वह 
प्राणियों का बध इतनी निर्दयता के साथ करता है कि कुहनी तक दोनो 
हाथ खून से रग जाते है, फिर भी वह प्राणि-बध से विरत नही होता । 
उसने अपने जीवन में अगणित पशु-पक्षी और मनुप्यो का वध किया । 
दया और करुणा क्‍या है, यह कभी स्वप्स से भी उसने समभझने का 
प्रयत्व नहीं किया। किन्तु सद्गुरु केशीकुमार श्रमण की सगति से एव 
उनके सानिध्य से उसी ऋर प्रदेशी मे इतना बडा परिवर्तन आया, कि 
जिसे सुनकर हम सबको आइहइचर्य होता है। क्र रता एव निर्दयता की 
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चरम सीमा पर पहुँच कर राजा प्रदेगी, दया और करुणा के रस से 
इतना आप्लावित हो गया था, कि स्वय उसकी अपनी रानी सूयकाच्ता 
ने भोजन में विप दे दिया और राजा को उसके पडयन्त्र का पता भी 
चल गया, फिर भी वह जान्त एवं प्रसन्न रहा। उसने अपने मन में 
विपमता नहीं आने दी । क्रोध और हे ष की एक सूक्ष्म रेखा भी उसके 
समत्व पूर्ण मन पर अकित नही हो सकी। मैं पूछता हूँ आपसे कि 
राजा प्रदेशी मे इतना महान्‌ अन्तर कैसे आ गया और कहाँ से था 
गया ? निश्चय ही यह परिवर्तन कही बाहर से नहीं, उसके अन्दर से 
ही आया था । उसकी मोह-मुग्ध आत्मा जो अभी तक प्रसुप्त थी, 
जायूत होकर अपने शुद्ध स्वरूप मे स्थित हो गई। करता का भाव 
निर्मल प्रेम ओर सदभाव में परिणत हो गया । एक प्रदेणी ही क्‍या, 
जीवन का यह अद्भुत तेज प्रत्येक आत्मा में छुपा हुआ है। अध्यात्म- 
साधना का यही एक मात्र लक्ष्य है, कि उसे जेसे भी हो प्रकट किया 
जाए। 
किसी भी प्रसुप्त आत्मामे प्रवुद्ध भाव कब आ जाएगा ? सर्वसाधारण 
की दृष्टि मे इसकी कोई तिथि निश्चित नहीं होती । आत्मा मे परिवर्तन 
की प्रक्रिया सतत होती रहती है । क्र्र से क्र र आत्मा कभी सहसा दया- 
णील वन जाता है और कभी-कभी दयाशील आत्मा अति ऋर भी वन 
सकता है। आपने भारतीय इतिहास मे महाकवि वाल्मीकि का नाम सुना 
होगा । वह पहले कौन था और कैसा था, यह भी आपने सुना होगा । 
उसकापहला नाम रत्नाकर था और उसका पहला काम लोगो को लूटना 
एवं मारना था । घन के लिए, न जाने उसने अपने जीवन मे कितनी 
हत्याएँ की । उसके पापो की परिगणनता नहीं की जा सकती । वह अपने 
जीवन की अधवम-से-अधम स्थिति मे पहुँच चुका था । मै पाप कर रहा हैं 
और वह किसलिए कर रहा हूँ एव किसके लिए कर रहा हूँ,इस वात को 
समभते का भी उसने कभी प्रयत्न नही किया ।सम्भवत लूट और मार 
क्के बतिरिक्त अन्य किसी भी कार्य को वह नहीं जानता था। ससार मे 
धनसे वढकर श्र प्ठ वस्तु उसके लिए दूसरी कोई नही थी। किन्तु नारद 
ऋषि की समति से जब उसका दृष्टिकोण बदला और उसने यह समझा 
कि अभी तक मे अन्धकार मे ही डूबा हुआ था, मुझे जीवन का प्रकाण 
नहीं मिला ।इस मोह माया के प्रगाढ़ अन्धकार मे भटकते हुए मैने कितने 
सयकर पाप कम कर डाले ? अतोत जीवन के अपने पापो के स्मरण-से 
वह कॉंप उठा । उसके मन मे अन्धकार से प्रकाश मे आने की एक दिव्य 
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भावना जगी । नारद ऋषि का यह बोध-सूत्र उसके जीवन के कण-कण 
में रम गया, कि जिस परिजन और परिवार के लिए मैं इतना पाप 
कर चुका हूँ, क्या मेरा वह परिवार और उसका एक भी व्यक्ति उत 
समय मेरी सहायता कर सकेगा, जब कि मै अपने कृत कर्मो का फल 
भोगूगा । उसके अन्दर से आवाज आई, नही। जो पाप तूने स्वय किया 
है, उसका अच्छा या बुरा फल भी, तुझे स्वय को ही भोगना है । रत्ना- 
कर को इस घटना ने मह॒पि बाल्मीकि बना दिया । 
भारतीय दर्शन कहता है कि सत्तार की कोई भी आत्मा, भत्ते ही 
वह अपने जीवन के कितने ही नीचे स्तर पर क्यो न हो, भूल कर भी 
उससे घृणा और हद ष मत करो । क्योकि न जाने कब उस आत्मा में 
परमात्म-भाव की जागृति हो जाए। प्रत्येक आत्मा अध्यात्म-गुणो का 
अक्षय एवं अनन्त अमृत कृप है । जिसका न कभी अन्त हुआ और न 
कभी अन्त होगा । विवेक ज्योति प्राप्त हो जाने पर प्रत्येक आत्मा 
अपने उस परमात्म रूप अमृत रस का आस्वादन करने लगता है। 
आत्मा का यह शुद्ध स्वरूप अमृत कही बाहर नहीं, स्वय उसके अन्दर 
ही है । वह शुद्ध स्वरूप कही दूर नही है, अपने समीप ही है । समीप भी 
क्या ? जो है वह स्वय ही है। वात इतनी ही है, जो गलत रास्ता पक्रड 
लिया है, उसे छोडकर अच्छी एवं सच्च राह पर आना है। जीवन की 
गति एवं प्रगति को रोकना नही है, बल्कि, उसे अशुभ से शुभ और शुभ 
से शुद्ध की ओर मोड देना है । 
जिस कूप से जल का एक बिन्दु भी न हो, जो सर्वथा सूखा हो, 
उसमे आप चाहे कितनी ही बार डोल डाले, किन्त्रु उसमे से जल की 
एक बृद भी नही मिल सकती । जब स्वय कप मे जल का एक भी 
बिन्दु नही है, तब डोल मे जल कहाँ से आएगा ? इसके विपरीत 
स्वच्छ एव निर्मल जल से परिपूर्ण कृप मे जब कभी भी आप डोल 
डालेंगे, तब वह स्वच्छ, निर्मल एव शीतल जल से लवालब भरा हुआ 
बाहर आ जाएगा, जिसे पीकर आपकी चिर तृषा जान्‍्त हो जायगी 
और भाप एक प्रकार से विलक्षण ताजगी का अनुभव करेगे । जैन-दर्शन 
के अनुसार प्रत्येक चेतन एव प्रत्येक आत्मा अक्षय एवं अनन्तकृूप के 
समान है, जिसमे शुद्ध अमृत रस का अभाव नही है, प्रत्येक आत्मा में 
अनन्त-अनन्त गुण है। वह कभी गुणो रे रिक्त एव शुन्य नही हो सकता । 
आत्मा उस धन-कुवे र के पुत्र के समान है, जिसके पास कभी धन की कमी 
नही होती, भले ही वह अपने उस अक्षय भडार का दुरुपयोग ही क्यो 
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न कर रहा हो | जक्ति का अक्षय घन तो आपके पास दें, परल्तू उसे 
दरुपयोग से हटा कर सदपयोग में लगाना हूं । यदि इतना कर सके, तो 
आपके जीवन का समस्त द ख सख मे बदल जाएगा, अभान्ति बान्ति 
में बदल जाएगी और विपमता समता में बदल जाएगा। जीवन का हा- 
हाकार जय-जयकार मे परिणत हो जायगा | फिर जीवन में किसी 
भी प्रकार के 5६, सघर्प और प्रतिकूल भाव कभी नहां रहे | 
मैं प्रवचत के प्रारम्भ में ही आपसे कह छुका हूँ कि ससारी आत्मा 
के पास सत्ता भी है ओर चेतना भी है। यदि उसके पास कुछ कर्मी है, 
स्थायी सख एवं स्थायी आनन्द की है। आत्मा को परमात्मा वनन 
के लिए यदि किसी वस्तु की आव्श्यकता है, तो वह हैं उसका अलय 
एवं अनन्त भानन्द । अक्षय आनन्द की उपलब्धि के लिए आत्मा में 
निरन्तर उत्कण्ठा रहती है। वह सदा आनन्द और सुख की खोज 
करता है। ससार के प्रत्येक प्राणी को सुख को खोज क्यो रहती है ? 
इसलिए कि सूख और आनन्द आत्मा का निज रूप है । चीटी से लेकर 
हाथी तक और गन्दी नाली के कीट से लेकर सुरलोक में रहने वाले 
इन्द्र तक सभी सुख चाहते है, आनद चाहते हैं। विश्व की छोटी-से- 
छोटी चेतना भी सुख चाहती है। भले ही, उस सुख को वह 
अपनी भाषा में अभिव्यक्त न कर सके। और यह भी सम्भव है 
कि सबकी सुख की कल्पना एक जंसी न ही । किन्तु यह निर्चित है 
कि सबके जीवन का ध्येय सुख प्राप्ति है। सुख कहाँ मिलेगा, 
केसे मिलेगा ? यह तथ्य भी सबकी समझकर में एक जैसा नही हैं। 
किन्तु सचेतन जीवन में कभी भी सुख की अभिलाबा का अभाग नहीं 
हो सकता, यह छव सत्य है । सुख की अभिलापा तो सभी को है, किन्तु 
उसे प्राप्त करने का प्रयत्त और वह भी उचित प्रयत्न कितने करते है ? 
यह एक विचारणीय प्रब्न है। जो उचित एवं सही प्रयत्न करेंगा बह 
एक-न-एक-दिन अवश्य ही सुख पाएगा, इसमे किसी प्रकार का सन्‍्देह 
नही है। सुख की अभिलाषा प्रत्येक मे होने पर भी वह सूख कहाँ मिलेगा 
इस तथ्य को विरला ही समझ पाता है। निश्चय ही उक्त अनन्त एव 
बल्षय सूख का केन्द्र हमारी स्वय की आत्मा है। आत्मा के अतिरिक्त 
दिव्व के किसी भी वाह्म पदार्थ मे सुख की परिकल्पना करना, एक 
भयकर अ्रम है। जिस बात्मा ने अपने अन्दर मे-अपने स्वरूप में ही 
रहद 7 अक्षय आनन्द का अनुसधान कर लिया, उसे अधिगत कर लिया 
दर्शन की भाषा में वह आत्मा सच्चिदानन्द वन जाता है। सत्‌ और चित्‌ 
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तो उसके पास व्यक्तरूप मे पहले भी थे, किन्तु आनन्द के व्यक्तरूप की 
कमी थी । उसकी पूति होते ही, आनन्द की अभिव्यक्ति होते ही वह 
सच्चिदानन्प वन गया, जीव से ईश्वर बन गया, आत्मा से परमात्मा 
वन गया, भक्त से सगवान वन गया और उपासक से उपास्य वन सया। 
यहो भारतीय दर्शन का मर्म है। इसी मर्म को प्राप्त करने के लिए 
-साधक आध्यात्म साधना करता है । 
भारत के अध्यात्म-दर्गन मे स्पप्ट रूप से यह वतलाया गया हे कि 
जीवन के इस चरम लक्ष्य को कोई भी साधक अपनी साधना 
के द्वारा प्राप्त कर सकता है। भले ही वह साधक गृहस्थ हो अथवा 
भिक्ष हो | पुरुष हो अथवा नारी हो । बाल हो अथवा वृद्ध हा । भारत 
-का हों अथवा भारत के बाहर का हो | जाति, देश और काल की 
सीमाएँ शक्ति-पु»ज आत्म तत्व को अपने मे आबद्ध नही कर सकती । 
विश्व का प्रत्येक नागरिक एवं व्यक्ति राम, कृष्ण, महावीर और बुद्ध 
“बन सकता है । किन्तु जीवन की इस ऊँचाई को पार करने की उसमे 
जो क्षमता और योग्यता है, तदनुकूल प्रयत्त भी होना चाहिए। भार- 
-तीय ससस्‍्क्ृति मे महापुस्षों के उच्च एवं पवित्र जीवन की पूजा एव 
प्रतिष्ठा तो की गई, किन्तु उसे कभी अप्राप्य नही बताया गया । जो 
अप्राप्य है, अलष्य है, भारतीय रूस्कृति उसे अपना आदर्ण नही मात 
सकती । वह आदर्श उसी को मानती है-जो प्राप्य है, प्राप्त किया जा 
सकता है। यह बात अलग है कि उस आदर्श को प्राप्त करने के लिए 
“कितना ज्रयत्न करना पडता है, कितनी साधना करनी पडती है। भार- 
तीय दर्शन यथार्थ और आदर्श मे समन्वय करके चलता है । भारत का 
प्रत्येक नागरिक यह चाहता है, कि मेरा पुत्र राम, कृष्ण, महावीर और 
-बुद्ध बने तथा मेरी पुत्री ब्राह्मी, सुन्दरी, सीता और द्रौपदी बने । जीवन 
का यह आदर्श ऐसा नही है, जिसे प्राप्त व किया जा सके । भारतीय 
जीवन की यह एक विशेषता है कि वह अपनी सतान का नाम भी 
महापुरुषो के नाम पर रखती है | भारत के घरो के कितने ही आगन 
'ऐसे है--जिनमे राम, कृष्ण, गकर, महावीर और गौतम खेलते है। 
सीता, द्रौपदी, पार्वती और चिशला भी कम नही है। इसके पीछे एक 
ध्येय है और वह यह कि जैसा तुम्हारा नाम है वेसे ही तुम बच सकते 
-हो।ये नाम केवल आदर्ण नहीं है, यथार्थ है। हाँ तो, एक साधक 
अपने जीवन में एक आदर्शवादी दृष्टिकोण को लेकर चलता है, किन्तु 
“उसका वह आदर्ण केवल आदर्श ही नही है, जीवन के धरातल पर 
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उतरने वाला एक यथार्थवाद हे। आदर्ण को यथार्थ मे बदलने की 
और यथार्थ को आदर्ग मे बदलने की कला का यहाँ चरम विकास 
हुआ है। भारतीय सस्क्ृति का यह एक स्वस्थ, सतुलित, सृन्दर एवं 
मधुर सिद्धान्त रहा है कि जीवन को गात्त एवं मधुर बनाने के लिए 
विचार को आचार मे बदला जाए और आचार को विचार में बदला 
जाए। भारतोय दर्गन का आदर्ण आत्मा के सम्बन्ध मे सच्चिदानन्द 
रहा है । जहाँ सन्‌ अर्थात्‌ सत्ता, चित्‌ अर्थात्‌ ज्ञान और आनन्द अर्थात्‌ 
सुत्ध तीनो की स्थिति चय्म सीमा पर पहुँच जाती है, उसी अवस्था को 
यहाँ परमात्म-भाव कहा गया है। उसकी प्राप्ति के बाद अन्य कुछ 
प्राप्त्य नही रहता । इसकी साधना कर लेने के वाद अन्य दइुछ 
कर्तव्य जेप नहीं रह जाता | आप ही विचार कीजिए--जवब अनन्त 
आनद मिल गया, अक्षय सुख मिल गया, फिर अब क्या पाना णेप रह 
गया ? कुछ भी तो जेष नही बचा, जिसे प्राप्त करने के लिए प्रयत्न 
किया जाए एवं साधना की जाए। भारतीय दर्गन मे इसी को मोक्ष 
कहा गया है, इसी को मुक्ति कहा गया है और इसी को मानव-जीवन 
का अन्तिम लक्ष्य माना गया है। एक वात याद रखिए--जैन दर्शन के 
अनुसार आत्मा का अनन्त आनन्द सत्‌ है, असत्‌ नहीं। वह केवल 
दु खामावरूप तुच्छ अभाव नही है । अपितु अनन्त काल से विक्ृत चले 
| रहें आनन्द का शुद्ध रूप है ।! जब आत्मा स्वय सत्‌ है, तो उसका 
जननन्‍द असन्‌ कसे हो सकता है ? जब आत्मा स्वय सत्‌ है, तो उसका 
चित (ज्ञान) असत्‌ कंसे हो सकता है? आत्मा मे सत्‌, चित्‌ और 
आनन्द भाब्वत हैं, नित्य है, इनका कभी अभाव नही होता । 
प्रब्व किया जा सकता है कि जव आत्मा सुख-रूप एवं आनन्द रूप 
व उत्तमे दु ख कहाँ से आता है और क्यों आता है ? इसके उत्तर 
में में आपसे केवल इतना ही कहूँगा, कि दुख का मल कारण वन्धन 
हैं। जत्र तक आत्मा की वद्ध दगा है, तभी तक आनन्द विक्लेत होकर 
दुख की स्थिति मे बदला रहता है। दु ख एव क्लेण का मल कारण 
कर्म, अविद्या, माया एव वासना को माना गया है। जब तक आत्मा 
कम के वन्वन से वद्ध है, तभी तक आनन्द विक्ृत रहता है, तभी तक 
उस दुख और क्लेग रहते हैं। जब आत्मा का कर्म के साथ सयोग न 
एहगा, तव आनन्द अपने शुद्ध रूप मे परिणत हो जायगा, फलत सर्व 
अ्रकार के दु ख एव क्लेगों का क्षय हो जाएगा । 
आप यहाँ एक वात और समझ ले, देह का नाथ या शरीर का 
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छूट जाना ही मोक्ष नही है । ग्राम, नगर और समाज को छोडकर 
शन्य निर्जन वन में चले जाना ही मोक्ष नही है। इस प्रकार का मोक्ष 
तो एक व्गर नही, अनन्त-अनन्त वार हो चुका है । वास्तविक मोक्ष यही 
है, कि अनन्त-अनन्त काल से आत्मा के साथ सम्बद्ध कर्म, अविद्या और 
माया को दूर किया जाए। विकारो से मुक्ति ही सच्ची झक्ति है। 
जीवन्मुक्ति पहले है, और विदेह मुक्ति उसके बाद मे है। 
भारतीय दर्गन का लक्ष्य आनन्द है। भले ही वह दर्शन भारत की 
क्रिसी भी परम्परा से सम्बद्ध रहा हो । किन्तु प्रत्येक अध्यात्मवादी 
दर्शन इस तथ्य को स्वीकार करता है, कि साधक के जीवन का लक्ष्य 
एक मात्र आनन्द है। यह प्रश्न अवश्य किया जा सकता है, कि उस 
अनन्त आनन्द की प्राप्ति वर्तमान जीवन में भी हो सकती है, या 
नही ? वया मृत्यु के वाद ही उस अनन्त आनन्द की प्राप्ति होगी ? मै 
इस तथ्य को अनेक वार दुहरा चुका हूँ कि मुक्ति एवं मोक्ष जीवन का 
अग है । स्वय चेतन्य का ही एक रूप है।एक ओर ससार है और 
दूसरी ओर मुक्ति है । जब यह जीवन ससार हो सकता है, तब यह 
जीवन मोक्ष क्यो नही हो सकता ? जीवन से अलग न ससार है और न 
मोक्ष है । ससार और मोक्ष दोनो ही जीवन के दो पहलू है, दो हृष्टि- 
कोण है । दोनो को समभने की आवश्यकता है। यह बात कितनी 
विचित्र है, कि ससार को तो हम जीवन का अग मान ले, किन्तु मुक्ति 
को जीवन का अग न माने । जन दर्शन कहता है, कि एक ओर करवट 
वदली तो ससार है और दूसरी ओर करवट बदली तो मोक्ष है । किन्तु 
दोनो ओर करवट वदलने वाला जीवन शाश्वत है। वह ससार मे 
भी है और मोक्ष मे भी है । इसलिए मोक्ष जीवन का ही होता है, 
मोक्ष जीवन मे ही होता है, मृत्यु मे नही । जिसे हम मृत्यु कहते है, 
वह भी आखिर वया वस्तु है ” जीवन का ही एक परिणाम है अथवा 
जीवन की ही एक पर्याय है। मोक्ष एव मुक्ति यदि जीवन-दशा मे नहीं 
मिलती है, तो मृत्यु के बाद वह कंसे मिलेगी ? अत भारतीय दर्शन 
का यह एक महान्‌ आदर्श है, कि जीवन मे ही मुक्ति एवं मोक्ष प्राप्त 
किया जाए। इसको दर्शन-शास्त्र मे अरिहन्त-दशा एवं जीवन्म॒क्त अवस्था 
कहा जाता है । जीवन्मुक्ति का अर्थ;है--जीवन के रहते हुए ही, शरीर 
और इवासो के चलते हुए ही, काम-क्रोध आदि विकारों से यह आत्मा 
सर्वथा सुक्त हो जाए। काम-क्रोध आदि विकार भी रहे और मुक्ति भी 
मिल जाए, यह किसी भी प्रकार सम्भव नही है। जेन-दर्शन के 
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अनुसार राग एवं हे ष आदि कषायो को सर्वधा क्षय कर देना ही 
मुविति है । 
मोक्ष क्या है, यह एक चिरन्तन प्रइन है । यह प्रश्न लाखो वर्षो 
से होता चला आया है और लाखो वर्षो तक होता रहेगा । आत्मवादी 
दर्शन के समक्ष दो ही श्रुव केन्द्र है-आत्मा और उसकी मुक्ति । मोक्ष 
क्या वस्तु है ? इस प्रइन के उत्तर में अध्यात्मवादी दर्शन घूम-फिर कर 
एक ही बात और एक ही स्वर में कहते है कि मोक्ष आत्मा की उस 
विज्ुद्ध स्थिति का नाम है--जहाँ आत्मा सर्वथा अमल एवं धवल हो 
जाता है। मोक्ष मे एवं मुक्ति मे जीवन का विसर्जन न होकर उसके 
प्रति मानव-बुद्धि मे जो एक प्रकार का मिथ्या हप्टिकोण हैं, उसी 
का विसर्जन होता हैं। मिथ्या दृष्टिकोण का विसर्जन हो जाना, 
साधक जीवन की एक बहुत वडी उत्करान्ति है। जैन-दर्शन के अनुसार 
मिथ्यात्व के स्थान पर सम्यक्‌ दर्णन का, मिथ्या ज्ञान के स्थान 
पर सम्यक्‌ ज्ञान का और मिथ्या चारित्र के स्थान पर सम्यक्‌ 
चारित्र का पूर्णतया एवं सर्वतो भावेन विकास हो जाना ही मोक्ष एव 
मुक्ति हैं । मोक्ष को जब आत्मा की विशुद्ध स्थिति स्वीकार कर लिया 
जाता है, तव मोक्ष के विपरीत आत्मा की अशुद्ध स्थिति को ही ससार 
कहा जाता है । संसार क्या है ? यह्‌ भी एक विकट प्र॒इन है। स्थल 
रूप मे ससार का अथ आकाश, पाताल, सूर्य, चन्द्र, भूमि, वायु, जल 
और अग्नि आदि समझा जाता है। परल्तु क्या वस्तुत अध्यात्म-भाषा 
में यही ससार है ? क्‍या अध्यात्म-भास्त्र इस सब को छोड़ने की बात 
कहता है ? क्या यह सम्भव है, कि भौतिक जीवन के रहते इन भौतिक 
तत्वों को छोडा जा सके ? पूर्ण अध्यात्मिक जीवन मे भी, मोक्ष मे भी 
आत्मा रहेगा तो लोक में ही, लोकाकाश में ही। लोकाकाश के 
वाहर कहाँ जाएगा ? जब एक व्यक्ति वेराग्य की भाषा मे ससार छोडने 
की बात कहता है, तव वह क्या छोडता है ? अशन, वसत और भोजन 
इनमे से वह क्या छोड सकता है ? कल्पना कीजिए, कदाचित्‌ इनको 
भी वह छोड दे, फिर भी अपने तन और मन को वह कैसे छोड सकता 
है ? इस भ्रूमि और आकाश का परित्याग भी वह कैसे कर सकेगा ? 
तब फिर उसने क्‍या छोडा ? हम वैराग्य की भाषा मे यह कहते है कि 
एक वराग्यणील ज्ञानी ने ससार को छोड दिया, किन्तु इस परित्याग का 
क्या बर्थ हैं ? ससार छोडकर वह कहाँ चला गया ? और उसने छोडा 
भी क्या है ? उही भरीर २ 
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वट में कुछ परिवर्तन आ गया हो ? एक गृहस्थ की वेजभ्ूपा के स्थान 
पर एक साध का वेज आ गया हो ? गरीर पोंपण के लिए वही भोजन, 
वही जल और चही वायु रहा, तव ससार छोडने का क्‍या अर्थ हुआ ? 
इससे यह स्पष्ट होता है, कि यह सव कुछ ससार नही है । तव ससार 
क्या है ? अध्यात्म-भाषा मे यह कहा जाता है, कि वेषयिक आकाक्षाओ, 
कामनाओ ओर इच्छाओ का हृदय मे जो अनन्त काल से आवास हैं, 
वस्नुत वहीं ससार है, वस्तुत वही बन्धन है । उस आकाक्षा का नाम 
और वासना का परित्याग ही सच्चा वेराग्य है। कामनाओ की दासता 
से मुक्त होना ही सप्तार से मुक्त होता है । जब साधक के चित्त मे आनन्द 
की उपलब्धि होती है, जब उसके जीवन मे निराकुलता की भावना 
आती है, जब सावक के जीवन मे व्याकुलता-रहित जान्त स्थिति आती 
है और यह आकुलता एव व्याकुलता-रहित अवस्था जितने काल के लिए 
चित्त में बनी रहती है, शुद्ध आनन्द का वह एक मधुर क्षण भी मानव- 
जीवन को क्षणिक मुक्ति ही है । भत्रे ही आज वह स्थायी न हो और 
सावक का उस्त पर पूर्ण अविकार न हो पाया हो, परन्तु जिस दिन वह 
उस क्षणिक्रता को स्थाथित्व मे वदल कर मुक्ति पर पूर्ण अधिकार प्राप्त 
'कर लेगा, उस्ती दिन, उसी क्षण उसकी पूर्ण मुक्ति हो जाएगी। जो 
अध्यात्म-ताधक शरीर मे रह कर भी शरीर मे नही रहता, जो जीवन 
'मे रह कर भी जीवन मे नही रहता और जो सप्ार मे रहकर भी सतार 
में नहो रहता, वही वस्तुत विमरुक्त आत्मा है। देह के रहते हुए भी, देह 
की ममता में बद्ध न होता, सच्ची मुक्ति है। जो देह 'मे रह कर भो 
देह-मभाव मे आसक्त न होकर देहातीत अवस्था में पहुँच जाता है, वही 
अरिहन्त है, वही जिन है ओर वही वीतराग है। अव्यात्म-दर्शन साधक 
को जाए से भागते-किरते की शिक्षा नही देता, वह तो कहता है कि 
तुम प्रारब्ध कर्मजन्य भोग मे रहकर भी भोग के विकारो और विकल्पो 
के बन्चन से मुक्त होकर रहो, यही जीवन की सबसे वडी साधना है। 
जीवन की प्रारव्ध प्रक्रिया से भयभीत होकर कहाँ तक भागते रहोगे 
ओर कब तक भागते रहोगे ? आखिर, एक दिन उससे मोर्चा लेना ही 
होगा। देह आदि की तथाकथित आवश्यकता की पूर्ति करते हुए भी 
विकारों से निलिष्त रहता ही होगा, अन्तद् नर मे विजेता बनना ही 
“होगा, यही जीवन की सच्ची कला है । 
भारत के अध्यात्म साधको की जीवन-गाथा एक-से-एक सुन्दर है, 
एक-से-एक मधुर है । भारंत के गध्यात्म-साधक झूली की नुकीली नोक 
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पर चढकर भी मुक्ति का राग जलापते रहे है। भारत के अध्यात्म- 
साधक शूलो की राह पर चलकर भी, झुक्ति के मार्ग से विमुख नहीं 
हो सके है। चाहे वे भवन मे रहे हो या वन मे रहे हो, चाहे वे एकाकी 
सहे हो या अनेको के मध्य मे रहे हो, चाहे वे सुख मे रहे हो था दुख 
में रहे हो, जीवन की प्रत्येक स्थिति मे वे अपनी मुक्ति के लक्ष्य को 
भूल नही सके है । शूली की तीक्षण नोक पर और फूलों की कोमल सेज 
प्र अथवा रगीले राजमहलो मे या वीरान जगलो मे रहने वाले ये 
अध्यात्म-साधक अपने जीवन का एक ही लक्ष्य लेकर चले और वह लक्ष्य 
था--मुक्ति एव मोक्ष । और तो क्या, भारत की ललनाएँ अपने शिक्षु 
को पालने मे भुलाते हुए भी उन्हे अध्यात्मवाद की लोरियाँ सुनाती 
रही है । मदालसा जैसी महानारियाँ गाती है तू शुद्ध है, निरजन है 
और निविकार है। इस उसार मे तू ससार की माया मे आठग्द्ध होने के 
लिए नही आया है, तेरे जीवन का एकमात्र लक्ष्य है, भव-बन्धनो का 
विच्छेद करता, माया के जाल को काट देना, और सर्व प्रकार के 
प्रपचों एवं समग्र इन्हों से विछुक्त होकर रहना | मैं आपसे कह रहा 
था, कि जिस भारत की ललनाएँ अपने दूधमुृहे शिशुओ को पालले में 
भुलाते हुए लोरियो में भी अध्यात्मवाद के सगीत सुनाती है, उस भारत 
के समक्ष मोक्ष एव उक्ति से ऊंचा अन्य कोई लक्ष्य हो नहीं सकता। 
अब प्रश्न यह उठता है कि जिस मुक्ति की चर्चा भारत का 
अध्यात्मवादी दर्शन जन्म-घुट्टी से लेकर मृत्यु-पर्यन्त करता रहता है, 
जीवन के किसी भी क्षण मे वह उसे विस्मृत नही कर सकता, आखिर 
उस मुवित का उपाय और साधन कया है ? क्योकि साधक विना 
साधन के सिद्धि को प्राप्त केसे कर सकता है ? कल्पना कीजिए-- 
आपके समक्ष एक वह साधक है, जिसने झवित की सत्ता और स्थिति 
पर विध्वास कर लिया है, जिसने म॒वित प्राप्ति का अपना लक्ष्य भी 
स्थिर कर लिया है, यह सब कुछ तो ठीक है--परन्तु यदि उसे यह 
मालूम न हो कि झवित का साधन और उपाय वया है, तव उसके 
सामने एक वडी विकट समस्या आ जाती है । साधक के जीवन से इस 
प्रकार की स्थिति वडी विचित्र और वडी बिक्ट होती है। जो अवुशल 
नाविक नाव में बैठकर किसी विशाल नदी को पार कर रहा हो, और 
ऐसे ही चलत्ते-चलते मँक्रघार मे पहुँच सी चुका हो, परन्तु इस प्रकार 
की स्थिति में यदि सहसा भेकावात आ जाए, तृफान जा जाए, तब 
वह अपने को कैसे वचा सकेगा ? यदि उसने बचने का उपाय पहले से 
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नही सीखा है, तो । नौका एक माध्यम है जल धारा को पार करने के 
लिए । परन्तु नौका चलाने की कला यदि ठीक तरह नही सीखी है, तो 
कैसे पार हो सकता है ? यही स्थिति ससार-सागर को शरीर रूपी 
नौका से पार करते हुए अध्यात्म-साधक की होती है । मुक्ति के लक्ष्य 
को स्थिर कर लेना ही पर्याप्त नही है, उससे भी बढ़कर आवश्यक यह 
है कि एक साधक उसे कंसे प्राप्त कर सके ? भारत के अध्यात्मवादी 
दर्शन में केवल मुक्ति के लक्ष्य को स्थिर ही नहीं किया गया, और 
केवल यही नही कहा गया कि घुक्ति एक लक्ष्य है और वह एक आदर्ण 
है, बल्कि, उस लक्ष्य तक पहुँचने और उसे प्राप्त करने का मार्ग और 
उपाय भी बताया गया है । मुक्ति के आदर्ग को वताकर साधक से यह 
कभी नहीं कहा गया कि वह केवल तुम्हारे जीवन का आदर्श है, पर 
तुम कभी उसे प्राप्त नही कर सकते । क्योकि उश्नकी प्राप्ति का कोई 
अमोधघ साधन नही है । इसके विपरीत उसे सतत एक ही प्रेरणा दी 
गई, कि मुक्ति का आदर्ण अपने में बहुत ऊंचा है, किन्तु वह अलश्य 
नही है | तुम उसे अपनी साधना के द्वारा एक दिन अवश्य प्राप्त कर 
सकते हो । जिस आदर्श साध्य की सिद्धि का साधन न हो, वह साध्य 
ही कसा ! 
भाइचर्य है कुछ लोग आदर्श की बडी विचित्र व्याख्या करते हैं। 
उनके जीवन के शब्द-कोष मे आदर्श का अर्थ है--'मानव-जीवन की 
बहू उच्चता एवं पवित्रता, जिसकी कल्पना तो की जा सके, किन्तु 
जहाँ पहुँचा न जा सके ।' मेरे विचार मे आदर्श की यह व्याख्या सर्वथा 
भ्रान्त है, विल्‍्कुल गलत है। भारत की अध्यात्म सस्क्ृति कभी यह 
स्वीकार नही कर सकती कि आदर्श आदर्श है, वह कभी यथार्थ की 
भूमिका पर नही उतर सकता । हम आदर्श पर न कभी पहुँचे है और 
न कभी पहुँचेगे । 
अ्रध्यात्मवादी दर्शन यह केसे स्वीकार कर सकता है, कि जीवन 
की जिस उच्चतम और पवित्रता का हम चिन्तन तो कर सके, किन्तु 
जीवन मे उसका अनुभव न कर सके। मैं उस साधना को साधना 
मानने के लिए तैयार नही हूँ, जिसका चिन्तन तो आकर्षक एव 
उत्कृष्ट हो, किन्तु वह चिन्तन साक्षात्कार एवं अनुभव का रूप नले 
सके | केवल कल्पना एवं स्वप्नलोक के आदर्श में भारत के अध्यात्म- 
वादी दर्णन की आस्था नहीं है, होनी भी नही चाहिए | यहाँ तो 
पिल्तव को अनुभव वनना पडता है और अनुभव को चिन्तन बनना 
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पडता है। चिन्तन और अनुभव यहाँ सहजन्मा और सदा से सहगामी 
रहे है। उन्हें एक दूसरे से अलग नहीं किया जा सकता। मानव- 
जीवन का आदर्ग स्वप्नलोक की वस्तु नहों है कि ज्योज्ज्यो उसकी 
ओर आगे बढते जाएँ, त्यो-त्यो वह दूर से दूरतर होती जाए। बादर्ग 
उस अनन्त छ्षितिज के समान नही है, जो दृष्टिगोचर तो होता हो, 
किन्तु कभी सुलभ न हो | धरती और आकाज के मिलन का प्रतीक 
वह ल्षितिज, जों केवल दिखलायी तो पडता है, किन्तु वास्तव में 
जिसका कोई अस्तित्व नहो होता । मानव-जीवन का आदर्ण इस प्रकार 
का नहीं है। भारत का अध्यात्मवादी दर्णन मानव-जीवत के आदर्श 
को भटकने की वस्तु नही मानता | वह तो जीवन के यथार्थ जागरण का 
एक मूल-शूत तत्त्व है। उसे पकडा जा सकता है, उसे ग्रहण किया जा 
सकता है और उसे जीवन के धरातल पर शत-प्रतिशत उतारा जा 
सक्तता है। मोक्ष केवल आदर्ण ही नहीं, वल्कि, वह जीवन का एक 
यथार्थ तथ्य है। यदि मोक्ष केवल आादर्ण ही होता, ययार्थ न होता, 
तो उसके लिए साधत और साधना का कथन ही व्यर्थ होता । मोक्ष 
अटप्ट देवी हाथो मे रहने वाली वस्तु नही है, जिसे मनुष्य प्रथम तो 
अपने जीजन में प्राप्त ही न कर सक्रे अथवा प्राग्त करे भी तो रोने-धोने, 
हाथ पसारने और दया की भीख मॉगने पर, अन्यथा नहीं। जैन-दर्णन 
मे स्पप्ट रूप से कहा गया है, कि साधक ' मुक्ति किसी दूसरे के हाथों 
की चीज नहीं है। और न वह केवल कल्पना एवं स्वप्नलोक की ही 
वस्तु है, वल्कि, वह यथार्थ की चीज है। जिसके लिए प्रयत्वत और 
सावना की जा सकती है तथा जिसे सतत अम्यास के द्वारा प्राप्त किया 
जा सकता है। जैन-दर्णन ने स्पप्ट जब्दो मे यह उद्घोषणा की है, कि 
प्रत्येक साधक के अपने ही हाथो मे मुक्ति को अधिगत करने का उपाय 
एवं साधन है । और वह साधन क्या है सम्यक्‌ दर्जन ? सम्यक्‌ ज्ञान और 


सम्यक्‌ चारित्र | इन त्तीनो का समुचित रूप ही मुक्ति का वास्तविक 
उपय एवं साधन है । 
 $छ विचारक भारत के अध्यात्मवादी दर्जन को निराबावादी 
हम कहते हं। भारत का अध्यात्मवादी दर्णन निराणावादी क्‍यों 
की इस प्रच्न के उत्तर में उनका कहना है, कि वह वैराम्य की बात 
स्था है. वह ससार से भानने की वात करता है, वह दुख और 
| बात करना हैं। परन्तु वैराग्ववाद और दु खबाद के कारण 
निनानावादी दर्जन कहना कहाँ तक उचित है ? यह एक विचार- 
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णीय प्रश्न है। मैं इस तथ्य को स्वीकार करता हूँ कि अवश्य ही 
अध्यात्मवादी दर्शन ने दुख, क्लेश और बन्धन से छुटकारा प्राप्त 
करने की वात की है । वराग्य-रस से आप्लावित कुछ जीवन-गाथाएँ 
इस प्रकार की मिल सकती है, जिनके आधार पर अन्य विचारको को 
भारत के अध्यात्मवादी दर्शन को निराशावादी दर्शन कहने का दुस्सा- 
हस करना पडा किन्तु वस्तु-स्थिति का स्पर्श करने पर ज्ञात होता है 
कि यह केवल विदेशी विचारको का मतिश्रम-मात्र है। भारतीय 
अध्यात्मवादी दर्शन का विकास अवश्य ही दुख एवं क्लेश के मूल मे 
से हुआ है, किन्तु मै यह कहता हूँ कि भारतीय दर्शन ही क्यो, 
'विश्व के समग्र दर्शनो का जन्म इस दुख एवं क्लेश मे से ही होता 
है। मानव के वर्तमान दु खाकुल जीवन से ही ससार के समग्र दर्शनों 
का प्रादुर्भाव हुआ है । इस तथ्य को कंसे भ्रुलाया जा सकता है, कि 
हमारे जीवन मे दु ख एव क्लेण नही है | यदि दु ख एवं वलेश है, तो 
उससे छूटने का उपाय भी सोचना ही होगा । और यही सब कुछ तो 
अध्यात्मवादी दर्शन ने किया है, फिर उसे निराशावादी दर्शन क्यो 
कहा जाता है ? निराशावादी वह तब होता, जब कि वह दुख और 
क्लेण की बात तो करता, विलाप एवं रुदन तो करता, किन्तु उसे 
दूर करते का कोई उपाय न बतलाता। पर बात ऐसी नही है। 
अध्यात्मवादी दर्शन ने यदि मानव-जीवन के दुख एवं क्लेशो की ओर 
सकेत किया है, तो उसने वह मार्ग भी बतलाया है जिस पर चलकर 
मनुष्य सर्व प्रकार के दु खो से विम्क्त हो सकता है । और वह मार्ग 
है-त्याग, वेराग्य, अनासक्ति और जीवन-शोधन का । 
अध्यात्मवोदी दर्शन कहता है कि--दु ख है, और दु ख का कारण 
है। दुख अकारण नही है क्योकि जो अकारण होता है उसका प्रति- 
कार नही किया जा सकता, किन्तु जिसका कारण होता है, यथावसर 
उसका निराकरण भी अवश्य किया जा सकता है। कल्पना कीजिए 
किसी को दूध गरम करना है। तब क्‍या होगा ? दूध को पात्र, मे 
डालकर अगीठी पर रख देना होगा और उसके नीचे आग जला देनी 
,. होगी। कुछ काल बाद दूध गरम होगा, उप्तमे उबाल आ जाएगा । 
- दूध का उबलना तब तक चालू रहेगा, जब तक कि उसके ज्ञीचे आग 
जल रही है। नीचे की आग भी जलती रहे और दूध का उबलना 
बन्द हो जाए, यह कंसे हो सकता है ? उष्णता का कारण आग है 
और जब तर्क वह नीचे जल रही है, तव तक दूध के उवाल और 
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उफान को जान्‍्त करना है, तो उसका उपाय यह नही है कि दोन्चार 
पानी के छीटे दे दिए जाएँ और वस * अपितु उसका वास्तविक उपाय 
यही है, कि नीचे जलने वाली आग को या तो बुझा दिया जाए 
या उसे नीचे से निकाल दिया जाय । इसी प्रकार अध्यात्म-साथना के 
क्षेत्र में दुख को दूर करने का, उस दु ख को दूर करने का जो आहदि- 
हीन काल से आत्मा में रहा है, वास्तविक उपाय यही है, कि उसे 
केवल ऊपरी सतह से दूर करने की अपेक्षा उसके मूलकारण का ही 
उच्छेद कर दिया जाए। मानव-जीवन मे दुख एवं क्लेज की सत्ता 
एवं स्थिति इस तथ्य एवं सत्य को प्रमाणित करती है, कि दुख का 
सूल कारण अच्यत्र नहीं, हमारे अन्दर ही है। जब तक उसे दूर नहीं 
किया जाएगा, दु ख की ज्वाला कभी श्ञान्त नही होगी । अध्यात्मवादी 
दर्शन कहता है-दु ख है, क्योकि दु ख का कारण है। और वह कारण 
बाहर मे नही, स्वय तुम्हारे अन्दर में है । दु ख के कारण का उच्छेंद 
कर देने पर दु ख का उवाल और उफान स्वत ही शान्त हो जाएगा। 
तब दुख का अस्तित्व समाप्त होकर सहज और निर्मल आनन्द का 
अमृतसागर ठाठे मारने लगेगा। 
शरीर मे रोग होता है, तभी उसका इलाज किया जा सकता है। 
रोग होगा, तो रोग का इलाज भी अवश्य होगा। यदि कोई रोगी 
वैद्य के पास आए और वैद्य उसे यह कह दे कि आपके शरीर मे कोई 
रोग नही है, तो उसका यह कथन गलत होगा । शरीर मे यदि रोग 
की सत्ता और स्थिति है, तो उसे स्वीकार करने मे कोई बुराई नही 
है। शरीर मे रोग की सत्ता स्वीकार करने पर भी यदि वेच्च यह 
कहता है, कि रोग तो है, किन्तु उसका इलाज नही हो सकता, तो 
यह भी गलत है । जव रोग है तब उसका इलाज क्यो नही हो सकता ? 
ससार का कोई भी बुद्धिमान व्यक्ति इस तर्क को स्वीकार नही कर 
सकता कि रोग होने पर उसका प्रतिकार न हो सके। रोग को दुस्साध्य 
भले ही कहा जा सके किन्तु असाध्य नहीं कहा जा सकता। यदि 
चिकित्सा के द्वारा रोग का प्रतिकार न किया जा सके, तो ससार मे 


चिकित्सा-शास्त्र का कोई उपयोग न रहेगा । विचारक लोग उसे 
व्यर्थ समझ कर छोड वेठेंगे। अस्तु चिकित्सा-शास्त्र अपने उपयोग 
एव भ्रयोग के द्वारा रोग का स्वरूप निश्चित करता है, रोगोत्पत्ति का 
कारण मालूम करता है, रोग को दूर करने का उपाय एवं साधन 


वतलाता है, वस्तुत यही उसकी उपयोगिता है । इसी प्रकार अध्यात्म- 


मुक्ति का मार्ग ३५ 


शास्त्र मे यदि कहा जाता है, कि दु ख तो है, किन्तु उसे दूर नही किया 
जा सकता, तो यह एक ऐसा तर्क है--जो किसी भी बुद्धिमान के 
गले उतर नहीं सकता । जब दु ख है, तो उसका प्रतिकार क्यो नही 
क्रिया जा सकता ? दुख के प्रतिकार का सबसे सीधा और सरल 
मार्ग यही है, कि दुख के कारण को दूर किया जाए। भारत का 
अध्यात्मदर्शन दुख की सत्ता और स्थिति को स्वीकार करके भी उसे 

दूर करने का प्रयत्न करता है, साधना करता है और उसमे सफलता 
भी प्राप्त करता है।इसी आधार पर मैं कहता हे--भारत का 
अध्यात्मवादी दर्शन निराशावादी दर्शन नही है, वह शत प्रतिशत 

आश्ावादी है। जीवन को मधुर प्रेरणा देने वाला दर्शन है | अध्यात्म- 

वादी दर्शन मानव-मातन्र के सामने यह आघोषणा करता है, कि अपने 
को समझो और अपने से भिन्न जो पर है, उसे भी समभकने का प्रयत्न 
करो। स्व और पर के विवेक से ही तुम्हारी मुक्ति का भव्य द्वार 
, खुलेगा। शरीर मे रोग है, इसे भी स्वीकार करो, और उसे उचित 
, साधन के द्वारा दूर किया जा सकता है, इस पर भी आस्था रखो । 

दुख है, इसे स्वीकार करो, और वह दुख दूर किया जा सकता है, 

इस पर भी विश्वास रखो । साधन के द्वारा साध्य को प्राप्त किया 

जा सकता है, इससे बढकर मानव-जीवन का और आशावाद क्‍या 

होगा ? भारत का अध्यात्मवादी दर्शन कहता है, कि साधक ! तू अपने 

वर्तमान जीवन मे ही मुक्ति प्राप्त कर सकता है, आवश्यकता है, केवल 

अपने जीवन की दिशा को बदलने की । 





साधना 


। । 
। 
५ 


रख और 


साधक, साधन द्वारा ही साध्य को प्राप्त कर सकता है। विना 
साधन के साथ्य की सिद्धि नही हो सकती । कार्य छोटा हो या बडा, 
उसकी सफलता तभी होती है, जब कि उसके करने की विधि का परि- 
जान हो जाए । यह देखा जाता है कि प्रत्येक कार्य करने से पहले उसके 
साधन और उपायो पर विचार और, चिन्तन किया जाता है। जीवन 
की किसी भी योजता को फलान्वित करने के लिए, उसे लागू- करने 
के नियम और उपनियमो का विचार अवश्य किया जाता है। जीवन 
के सामान्य घरातल पर भी जज कार्य की सिद्धि के लिए उसके कारण, 
उपाय और साधनो पर विचार किया जाता है, तब मोक्ष जेसी विशाल, 
विराट और उदात्त सिद्धि के लिए, उसके साधत और उपायो पर 
अवच्य ही गम्भीरतर विचार होना चाहिए । 

वर्तमान मे हम जो कुछ है और जेसे है, वेसा रहना ही हमारा 
उद्दब्य नही है। हमारे जीवन का परिलक्ष्य यह है कि हम अणु से 
महान बने, क्षुद्र से विराट वने और ससीम से असीम बने। आत्मा 
ज्ञान रूप से अनन्त है, किन्तु वर्तमान मे उसके ज्ञान पर आवरण होने 
के कारण वह अल्पन्ञ बना हुआ है। आत्मा में अतन्त वक्ति है, पर 
वर्तमान में उसकी वीर्य-जक्ति पर आवरण होने के कारण वह दुर्वल 
उत्तात होता हैं। आत्मा मे अनन्त सूख है, किन्तु वर्तमाव विपरीत 


परिणति के कारण इसकी उचित अभिव्यक्ति नही होने पाती है, 
फलता वह खिल्‍्न और विपन्त बना हुआ है । 


रत्नत्रय की साधना ३७ 


मैं आपसे यह कह रहा था, कि शक्तिरूप मे आत्मा अनन्त है, 
अयाध है और अपार है। उस शक्ति की अभिव्यक्ति करने के 
लिए ही, साधक के लिए साधना का विधान किया गया है। 
जेसे अणुरूप बीज मे विराट बृक्ष होने की शक्ति है, किन्तु उसकी अभि- 
व्यक्ति तभी होती है, जब कि उसे अनुकूल पानी, प्रकाश और पवन की 
उपलब्धि होती है | साधना के क्षेत्र मे भी यही सत्य है और यही तथ्य 
है, कि आत्मा मे अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन, अनन्त सुख और अनन्त- 
वीय॑ होने पर भी वतमान मे उसकी अभिव्यक्ति नही हो रही है । इस 
शक्ति की अभ् व्यवित को ही मैं साधना कहता हूँ । आत्मा का लक्ष्य 
अनन्त ज्ञान और अनन्त रुख प्राप्त करना है, किन्तु वह कंसे हो ? इसके 
लिए जंन-दर्शन मे रत्न-त्रयी की साधना का विधान किया है। रत्न- 
त्रयी का अर्थ है--सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र । 
वस्तुत यही मोक्ष-मार्ग है, यही मोक्ष-साधन है और यही मोक्ष का 
उपाय है। रत्न-त्रयी मे आत्मा के समग्र अध्यात्म-गुणोी का कथन हो 
जाता है । अतीत काल के तीर्थ करो ने, गणधरो ने और श्र्‌ तधर 
आचार्यो ने इसी रत्न-त्रयी का साध्य की सिद्धि के लिए उपदेश दिया 
है और अनन्त अनागत काल में भी इसी का उपदेश दिया जातां 
रहेगा । जेन-दर्शन की साधना समत्व-योग की साधना है, सामायिक 
की साधना है एवं समभाव की साधना है। साधक चाहे ग्रहस्थ हो 
अथवा साधू हो, उसकी साधना का एकमात्र लक्ष्य यही है, कि वह विष- 
मता से समता की ओर अग्रसर हो । विषमभाव से निकलकर समभाव 
मे रमण करे। इस समत्व योग मे कौन कितना और कव तक रमण कर 
सकता है, यह प्रश्न अलग है और वह साधक की अन्त शक्ति पर निर्भर 
करता है। परन्तु निश्चय ही अबल और सबल दोनो ही प्रकार के साधकों 
के जीवन का लक्ष्य आत्मा के निज-गुणस्वरूप अनन्त ज्ञान और अनन्त 
सुख को प्राप्त करने का है। इस लक्ष्य की पति के लिए अथवा साध्य 
की सिद्धि के लिए, जन दर्शन ने रत्न-त्रयी का विधान किया है। रत्न- 
त्रयी का नाम ही मोक्षमार्ग है। मार्ग का अर्थ यहाँ पर पथ एवं रास्ता 
नही है, बल्कि, मार्ग का अर्थ है-- साधन एवं उपाय ।॥ मोक्ष का मार्ग 
कही वाहर मे नही है, वह साधक के अन्तर्‌ चैतन्य मे ही है, उसकी अन्त- 
रात्मा मे ही है। साधक को जो कुछ पाना है, अपने अन्दर से पाना है । 
विविध ज्ञास्त्र के अध्ययन और चिन्तन से यह ज्ञात होता है, कि 
बात्मा की उच्चतम एवं पवित्रतम स्थिति को सिद्धि, सिद्ध॑त्व, अपुना- 
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बृत्ति, मृक्ति, निर्वाग तया मोअ--इत्यादिं विविय संज्ञाओ से कहा गया 
है । इस सम्बन्ध में अध्यात्मवादी दर्शन मे सबसे बडा प्रइत यह है, कि 
मोक्ष एव मुक्ति आत्मा का स्थान-विजेष हैं अयवा आत्मा मा 
विशेष है ? विद्ध -जिवा ओर पिद्ध-जोक जैसे गहर स्वात-विशेष को 
ओर सकेत करते है। तब क्या यह माता जाए कि कर्म-विम्ुक्त आत्मा 
का भी, अपना कोई रहने का स्थान है, जहाँ वह शाइवत रूप में अनन्त 
काल तक आवास करता रहता है। व्यवहार नय से यह कथन 
सत्य है, इसमे किसी प्रकार का भेद एवं विभेद नहों है । परच्नु निरचय- 
नय से विचार करते पर मोक्ष आत्मा का स्थान नहीं, बल्कि एक 
स्थिति-विभेष ही है। मोज्ञ और उप्का मार्ग, साथ्य ओर उसका साधत, 
क्या अलग-अलग हो सकते है ? तिश्चव नय की हृष्टि से साधन और 
साध्य मे किसी प्रकार का भेद स्वीकार नहीं किया जा सकता। 
अव्यात्मवादी दर्शन में मोजझ्ञओर उपके मार्ग मे फियों प्रकार का भेद नहों 
किया जा सकता । मार्ग की, साचन की पूर्णता का नाम ही मोक्ष है । 
उक्त अभ्ेद दृष्टि के अवुघार मोझ किसी क्षेत्र अवव। आकाश-विज्ञेब से 
नही होता है, वह तो आत्मा में ही होता है। जहाँ आत्मा है, वही 
उसका मोक्ष है। आत्मा कही-न-कही रहेगा ही । और वह आत्मा के 
ठहरने का स्थान है, क्योकि आत्मा एक द्रव्य है, और जो द्रव्य होता है, 
वह कही-व-कही रहेगा हो, आकाश के कि प्ती-न-कि पी देश-विशेष का अव- 
गाहन करेगा ही । यह सम्भव नहो है, कि आत्मा द्रव्य होकर भी किसी 
आकाजीय देश-विजेय का अवगाहन न करे । जब प्रत्येक द्रव्य आकाण 
के देश-विगेप का अवगाहन करता है, तब आत्मा भी एक द्रव्य होने 
के कारण अनन्त आकाण के क्रिप्ती-न-कित्वी अतव्यात प्रदेशात्मक देश- 
विजेप का अवगाहन अवर्य ही करेगा। आत्मद्धव्य जिन कियती भी 
आकाच-देश में स्थित है, वही उसका स्थान है और वही उसका घाम 
है। परल्तु ध्यान रखिए, आत्मा एक द्रव्य है, इसी आधार पर उसका 
एक स्थान-विजेय भी है। क्िल्नु मोक्ष द्रव्य नहीं है, वह आत्मा का 
निज-स्वरूप है । अतएव मोक्ष आत्मा का स्थान-विशेष नही है, वल्कि 
मोज्ष आत्मा की स्विति-विजेव है। जिश्त द्रव्य का जो स्वरूप है वह्‌ 
न्वस्प अपने आधारभूत द्रव्य से अलग कैसे हो सकता है ? आत्मा 
पृथक रहे और उमस्रका स्वहृषप मोक्ष उससे कही दूर अन्य जड़ द्रव्य में 
अटका रहू--यह सम्भव नहीं है, न यह शास्त्र-सम्मत है ओर न यह अनु- 
नव-गम्प ही हैं । इसी आधार पर मैं आपसे यह कह रहा था, कि जहाँ 
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आत्मा है वही पर उसका मोक्ष हैं, वही पर उसकी मक्ति है। मोक्ष और 
आत्मा को हम अलग-अलग नही कर सकते । अत जहाँ आत्मा है वही 
उसका शुद्ध स्वरूप मोक्ष भी है और जहाँ पर मोक्ष है वहाँ पर उसका 
द्रव्य आत्मा भी है । मोक्ष और आत्मा के पार्थक्य भाव की कल्पना नहा 
की जा सकती । 
विचार कीजिए--आपके सामने अग्नि जल रही है, और आप 
देख रहे है कि उसकी दहकती ज्वालाएँ चारो ओर फैल रही है ॥ 
अग्नि की उष्णता इतनी तीन है कि आप सहन नहीं कर पा रहे है, 
इसलिए आप उससे दूर हटने का प्रयत्त कर रहे है। आपका अनुभव 
यह कहता हैँ कि अग्नि की ज्वालाभोी से जितनी ही दूर रहा जाएगा, 
उतना ही हम उसकी उप्णता के परिताप से बच सकेगे । मै आपसे यह 
पूछना चाहता हूँ, कि अग्नि और उसकी उष्णता अलग-अलग रहती 
है अथवा एक ही स्थान पर ? अग्नि का क्षेत्र और उसकी उष्णता का 
क्षेत्र अलग-अलग है, यह कहना गलत होगा । पदार्थ-विज्ञान की दृष्टि 
से वास्तव मे उन दोनो का एक ही क्षेत्र है। क्या आपमे से कोई भी 
सुझे यह वतला सकता है, कि अग्नि का क्षेत्र तो यह है और उसकी 
उप्णता का क्षेत्र उससे कही दूर अन्यत्र है। इसके विपरीत आपका 
अनुभव, और आपका ही क्या, ससार के प्रत्येक व्यक्ति का अनुभव यह 
कहता है कि जहाँ अग्नि है, वही उसकी उष्णता है और जहाँ उष्णता 
है वही अग्नि है । भले ही इस प्रत्यक्ष अनुभव को अभिव्यक्त करने की 
दक्ति हर किसी व्यक्ति मे न हो। वह अग्नि और उष्णता में रहने 
वाले तादात्म्य रूप अविना भाव सम्बन्ध को न बता सकता हो । अग्नि 
का स्थान बताया जा सकता है, किन्तु अग्ति से पृथक उसकी उष्णता 
का स्थान नही बताया जा सकता । क्योकि अग्ति एक द्रव्य है और 
उष्णता उसका स्वरूप है, अग्नि धर्मी है और उष्णता उसका धर्म है। 
धर्म विना धर्मी के नही रह सकता । जहाँ पर धर्मी रहता हैं, वही पर 
उसका धर्म भी |अवश्य रहेगा। अग्नि कही पर भी क्‍यों न रहे, 
उसमें किसी को किसी प्रकार की आपत्ति नहीं हो सकती । किन्तु 
इतना निश्चित है कि अग्नि का स्वरूप उप्णता अग्नि में ही रहेगा, 
कही वाहर नहीं। यही वात और यही तर्क आत्मा और मोक्ष के 
सम्बन्ध मे भी है। आत्मा द्रव्य है, और मोक्ष उसका स्वरूप है, आत्मा 
धर्मी है और मोक्ष उसका धर्म है। अत जहाँ आत्मा है उसका मोक्ष 
भी वही रहेगा । जब कि मोक्ष आत्मा का स्वरूप[है, तब वह आत्मा 
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से वाहर अन्यत्र कहाँ रह सकता है ? इस हप्टि से जब मोक्ष को आत्मा 
का शुद्ध स्वरूप मान लिया गया है, तव वह थुद्ध स्वरूप अपने स्वरूपी 
से अलय एवं पृथक्‌ कैसे हो सकता है, और भिन्‍नत किया भी केसे जा 
सकता है ? आप एक वात ध्यान मे रकखे, कि जब कोई अनुभवी सत 
अथग्ग जास्त्र द्व-लोक, सिद्ध-गिला और सिद्ध धाम का वर्णन अथवा 
क्थन करता है, तव वह यह बताता है, कि व्यहार दृष्टि से यह सब 
कुछ आत्म रूप द्रव्य का ही स्थान-विगेष है। मोक्ष का स्थान-विशेष 
नही हो सकता, क्योंकि वह तो उसका निज स्वरूप ही है और जो 
स्वरूप होता है, वह कभी अपने स्वरूपी से भिन्न नहीं हो सकता । 
अस्तु जहाँ आत्मा है वही उसका मोक्ष हैं और जहाँ आत्मा है वही 
उसका मार्ग भी है। जैन दर्शन मे मोक्ष के मार्ग की धारणा एव विचारणा 
आत्मा से वाहर कही अन्यत्र नहीं की गई है । यहाँ पर मार्ग का अर्थ है-- 
साधन, उपाय, हेतु एव कारण । निश्चय दृष्टि का सिद्धान्त यह है कि 
कारण और कार्य को एक स्थान पर रहना चाहिए । यदि कारण कही 
रहे और कार्य उससे दूर कही अन्यत्र रहे, तव वह दार्य-कारण भाव 
कैसे होगा ? दूरस्थ कारण कार्य हो, तो फिर वह कारण अग्लुक एक 
कार्य का ही कारण क्यो हो, दूसरे कार्य का कारण दयो नही ? जब कि 
कारण से कार्य का दूरत्व एवं भिन्‍तत्व उभयत्र समान ही है। अत 
निश्चय की भाषा में जहाँ मोक्ष है वही उसका मार्ग भी रहेगा, 
वही उसका साधन अर्थात्‌ कारण भी रहेगा । मोक्ष रहता है आत्मा 
मे, अत उसका मार्ग भी आत्मा से ही रहता है। मोक्ष-मार्ग क्‍या है ? 
सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक चारित्र | तीनो आत्मा के 
निज स्वरूप ही है, फिर आत्मा से अलग कंसे रह सकते है। अत. 
मोक्ष और नोक्ष का मार्ग दोनो सदा आत्मा में ही रहते है, आत्मा से 
कही वाहर नही रहते । 
कारण कार्य की एक स्थानीयता के सम्बन्ध से यहाँ पर सुझे 

एक अनुभवी सन्त के जीवन का सस्मरण याद आ रहा है। यह सस्म- 
रण एक वह सम्मरण है, जो साधक की मोह-मुग्ब आत्मा को कककोर 
कर प्रवुद्ध कर देता है। 


एक बार एक सन्त छघूमता फिरता ओर रमता हुआ हरिद्वार जा 
पढें वर्हा इधर-उधर घूमते हुए उसने द्दे हम 
225 | वहाँ उधस्डघर घूमते हुए उसने वहुत कुछ देखा और सुना । 
नील सन्त का यह स्वभाव होता है वह जो कुछ है 
का मे क य हू होता है, कि वह जो कुछ देखता है 
अवबा जा कुछ सुनता हूँ, उस पर विचार और चिन्तन भी करता 
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जाता है। देखना और सुनना चेतना का सहज भाव है, किन्तु मनुष्य 
की चेतना पशु की चेतना से अधिक विकसित है, फलत- जहाँ पश्चु देख 
और सुन कर भी कुछ विथिष्ट विचार नही कर पाता, वहाँ बुद्धि का 
धनी मनुष्य जो कुछ देखता और सुनता है, उस पर गम्भीर एवं उदात्त 
विचार भी करता है । 
सन्त ने देखा कि एक श्रद्धाशील भकक्‍त गया के निर्मल प्रवाह मे से 
एक लोटे में जल भरता है, उसे अपने दोनो हाथो मे ऊँचा उठाकर 
सूर्य की ओर अपना मस्तक भुकाता है और जल-धारा छोड देता है । 
सन्त ने पूछा कि ' यह क्या हो रहा है ”” 
गगा तट के पास खडे पण्डो ने कहा कि “आपको पता नही ? सूर्य 
को जल चढाया जा रहा है ।' 
अनुभवी एव ज्ञानी सन्‍्त ने यह सब देखा, और सुना तो अपने मन 
में उठने वाले तर्क को वह रोक न सका। किन्तु उसकी अभिव्यक्ति 
सन्त ने अपनी वाणी के माध्यम से न कर अपनी कृति के माध्यम 
से की । 
वह सन्त गगा की धारा में गया और कमण्डल मे जल भर 
कर सूर्य से विपरीत दिशा की ओर फेकने लगा । 
तट पर स्थित पण्डो ने और उनके श्रद्धाशील अनेक भक्‍तो ने इस 
अजीबो-गरीब नजारे को देखा तो हँसने लगे । दो-चार पण्डे आगे बढे 
और मुस्करा कर सन्त से पूछने लगे-- महाराज, आप यह क्‍या कर 
रहे है ? सूर्य को गगा-जल अर्पण न करके इधर कहाँ और किसे जल 
चढ़ा रहे हो ” बहुत देर से हम आपके इस अनोखे कार्य को देख रहे है, 
प्र कुछ समझ में नही आया कि आपका क्‍या तात्पर्य है ?” 
अनुभवी एव ज्ञानी सन्त ने गम्भीर होकर पण्डो की बातो को सुना 
और मुस्करा कर बोले--' मै बहुत दूर से आया हूँ । मेरे देश मे बहुत 
सूखा है, जल का अभाव है। अत मैने सोचा कि गगा का जल बडा ही 
स्वच्छु और पवित्र है, क्यो न मै यहाँ बैठा-बेठा गगा के स्वच्छ एवं 
पवित्र जल को अपने देश के सुदूर खेतो मे पहुँचा दूँ ? मुझे सूर्य को 
जल नही चढाना है, मुझे तो अपने देश के खेतो को जल पहुँचाना है । 
अत अपने देश की ओर ही जल अर्थण कर रहा हूँ, ताकि मेरे देग के 
सूखे खेत हरे-भरे हो उठे ।' 
यह सुनकर सब के सव भक्‍त और  पण्डे हेंस पडे और वोले-- 
“मालूम होता है आपका दिमाग ठिकाने पर नही है। भला यहाँ दिया 
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गया पानी आपके सुदूर देश के खेतों में कैसे पहुँच जाएगा ? यहाँ का 
नगा का जल आपके देश के खेतो को हरा।भरा कैसे कर[देगा ? आपके 
देश के खेतों के लिए तो आपके देश का जल ही काम आ सकता है। 
आप यहाँ इतनी दूर बैठे, इस प्रकार गगा-जल अपने देश के खेतों मे 
कैसे पहुँचा सकते है ।*' 
सत स्वर मे माधुर्य भरते हुए बोले--- जब आपका किया हुआ जञ्न- 
दान इस मृत्यु लाक से सूर्यलोक मे पहुँच सकता है और वहाँ स्थित अतृष्त 
सर्यदेव परितृप्त हो सऊुता है, जयवा सूर्य के माध्यम से पितृलोक में 
पितरों को जल मिल 'सकता है, तब मेरा यह जल-दान मेरे देश के खेतों 
में क्यों नही पहुँच सकता ? मेरा देश तो आपके सूर्यलोक एवं पितृ लौक 
से बहुत निकट है । में समभता हूँ, जब यहाँ का जलदान एक लोक से 
दूसरे लोक में पहुँच सकता है अयवा पहुँचाया जा सकता है, तब इसी 
धरती का जल इसी धरती के दूसरे देश में क्यों नहीं पहुँच सकता 
अथवा क्यों नही पहुँचाया जा सकता ?” 
सत का तर्क वडा ही प्रखर एव जो रदार था। सब सकपका कर रह 
गए। किसी से कोई उत्तर नही बन सका । सब सन्‍त के सुख की ओर 
देखने लगे | सबने देखा कि सन्त के सुख मण्डल पर और उसके सतेज 
नेत्रो मे ज्ञान की आभा चमक रही है। 
सबको मौन देखकर सत ने गभीरता के साथ कहा-- मेरी वात 
आप लोगो की समझ मे आई या नही ? मनुष्य जो भी कर्म अपनाए, 
पहले उसे बुद्धि और विवेक से छान लेना चाहिए ?” 
एक वयोबृद्ध पण्डे ने कहा-- महाराज, आपकी वात समझ मे तो 
आती है, परन्तु हमारे पास जास्त्र का आधार है। जब कि आपके पास 
वह आधार नहीं है। गास्त्र एव पुराणों में सूर्य को जलदान का विधान 
किया गया है, इसलिए हम लोग हजारो पीढी से इस कार्य को कर रहे 
है। भला, ज्ञास्त्र की वात से कौन इन्कार कर सकता है ? ज्ञास्त्रो के 
प्राचीन विधान से इन्कार केसे किया जा सकाता है ।”” 

. सन ते गम्भीर होकर कहा-- जास्त्र जो कुछ कहता है, वह जरा 
थोड़ी देर के लिए अलग रख दीजिए । मैं आपसे केवल यही पछता हूँ 
किम विपय में आपकी अपनी बुद्धि क्या कहती है और वह क्‍या 
फरती है ? क्या आपकी बुद्धि मे यह सव कुछ तर्क सगत हे? 
सत्रद बद, जाम्त्र तो बा पक्की बुद्धि का है। पहले यह देखो और सोचो, 

दि दस वियय मे तुम्हारी बुद्धि का क्या निर्णय है? ज्ञास्त्र के नाम 
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पर जो कुछ चल रहा है, उसके अच्छे और बुरे परिणामों को तौलने 
की तुला हमारी बुद्धि ही है। मानव-जीवन का सबसे वडा ज्ञास्त्र 
चिन्तन और अनुभव है । जिसे आज शास्त्र कहा जाता है, आखिर, 
वह भी तो किसी युग के व्यक्ति-विशेप का चिन्तन और अनुभव ही है । 
बुद्धि के विना तो जास्त्र के मर्म को भी नही समझा जा सकता । इस- 
लिए जीवन और जगत मे शास्त्रों का भी भास्त्र बुद्धि को माना गया 
है । यदि बुद्धि न होती तो इन शास्त्रों का निर्माण भी कंसे होता ? और 
फिर जिन्हे हम शास्त्र कहते है, उनमे भी जहाँ-तहाँ परस्पर विरोधी 
वातों का उल्लेख मिल जाता है। वहाँ कैसे निर्णय करोगे ? यदि 
कहो कि बुद्धि से और तर्क से, तब तो गास्त्र बडा नही, वुद्धि ही बडी 
रही और वस्तुत बुद्धि ही;सबसे वडी है। बुद्धि के बिता ससार का 
एक भी कार्य सफल नहीं हो सकता । जीवन और जगत के प्रत्येक 
व्यवहार मे बुद्धि की बडी आवश्यकता है। यह माना कि शास्त्र बडा 
है, और उसकी गिक्षा देने व।ला गुरू भी वडा है। किन्तु जरा कल्पना 
तो कीजिए--शास्त्र भी हो (और गुरु भी हो, परल्तु शास्त्र के गम्भीर 
रहस्य को और गुरु के उपदेश के मर्म को समभने के लिए बुद्धि न हो तो 
क्या प्राप्त हो सकता हैं ? गास्त्र और गुरु केवल सार्ग-दर्शक है। सत्य 
एवं असत्य का निर्णय, अच्छे और बुरे का निश्चय, आखिर वुद्धि को 
ही करना है। एक ही शास्त्र के एक ही वचन का अर्य करने मे विचार- 
भेद हो जाने पर उसका निर्णय भी अन्ततोगत्वा बुद्धि ही करती है। 
गास्त्रों के अनेक वचन देगश-काल और व्यक्ति-विशेष के सदर्भ मे साम- 
यिक भी होते है, त्रैेकालिक नही । और इस उपयोगिता अनुपयोगिता 
का निर्णय, हजारों वर्षो बाद कौन करता है ? पाठक की विवेकशील 
बुद्धि ही उक्त निर्णय करने की क्षमता रखती है । भले ही आज हमारी 
वुद्धि पुराने महासागरो के सामने एक लघु विन्दु के समान हो, परन्तु 
हमारा विन्दु ही हमारे काम आएगा, जीवन की समस्याओ का फंसला 
उसे ही करना होगा ।” 
ज्ञानी एव अनुभवी सत की इस तथ्य पूर्ण बात को सुनकर वे सब 
श्रद्धाणील भक्त और पण्डे बडे प्रसन्‍त हुए। सत के अनुभव से अनु- 
प्राणित तर्क के समक्ष वे सब नतमस्तक थे । सत के कहने का ढग इतना 
सधुर एव प्रिय था, कि सत की बात उन सब लोगो के गले आसानी से 
उतर गई और उन लोगो ने यह समझ लिया कि जीवन मे शास्त्र और 
गुरु का महत्व होते हुए भी, अन्त मे सत्य एवं तथ्य का निर्णय बुद्धि हीः 
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करता पडेगा । यदि पाप से मोक्ष की उपलब्धि नहीं हो सकती, तो यह 
भी सुनिश्चित है, कि पृण्य से भी मोक्ष की उपलब्धि नही हों सकती । 
कुछ काल के लिए शुभ साधक की साधना का विश्वाम-स्थल भले ही 
वन जाए, किन्तु वह उसका ध्येय नही वन सकता। शुभ अचुभ की 
निषृत्ति के लिए होता है, बुद्धत्व की प्राप्ति के लिए नहीं । अध्यात्म 
शास्त्र मे साधक की साधना का एक मात्र ध्येय है--वीतराग भाव एवं 
स्वरूप रमणता । अपने रवरूप में स्व के रमण को ही जैन दर्शन सम्यक्‌ 
दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र कहता है। सम्यक दर्शन क्‍या 
वस्तु है और उसका क्या स्वरूप हैं ? इसकी चर्चा मैं विस्तार के साथ 
आगे करूँगा, किन्तु यहाँ पर आप सम्यक्‌ दर्शन का इतना ही अर्थ 
समझ ले कि अपने आत्म-स्वरूप की प्रतीति, आत्म-स्वरूप का विश्वास 
और आत्म स्वरूप पर आस्था होता ही सम्यक दर्शन है । अध्यात्मवादी 
दर्गन यह कहता है, कि आपको ईश्वर की सत्ता पर आस्था हो या न 
हो, परन्तु स्वयं अपनी आत्मा की सत्ता पर आस्था होना सबसे बड़ी 
बात है। मैं समझता हूँ कि जिसको अपनी आत्म-सत्ता पर विश्वास 
है, उसे ही परमात्म-सत्ता पर भी विश्वास हो सकता है। क्योकि जो 
आत्मवादी होता है, वही कर्मवादी भी हो सकता है, और जो कर्मवादी 
होता है, वही लोकवादी भी हो सकता है। परन्तु जिसको अपनी 
आत्मा की सत्ता पर ही आस्था नही है, उसे कभी भी कर्म पर विश्वास 
नहीं हो सकता, और जिसका कर्म पर विश्वास नही है उसका लोक 
परलोक पर भी विश्वास नही हो सकता। भोक्ष पर विश्वास त्तो 
_ होगा ही कहाँ से ? अस्तु, सच्चा आत्मवादी ही मोक्ष की साधना कर 
सकता है । अपने मूल-स्वरूप की प्रतीति ही सबसे मुख्य वात है। जिसने 
अपनी मूल सत्ता पर आस्था और श्रद्धा नही की, वह अन्य किसी पर 


भी सम्यक्‌ विश्वास नहीं कर सकता। “मैं हूँ” इस पर पूर्ण प्रतीति 
के साथ विश्वास करो, क्योकि “मैं” की सत्ता की शुद्ध आस्था ही यथार्थ 
में सम्यकू-दर्शन है । 


सम्यगू-दर्शन आत्म-सत्ता की आस्था है। सम्यक्‌ दर्शन आत्मा का 
स्वरूप-विषयक एक हृढ निश्चय है। मै कौन हूँ? सै क्या हूँ ? मै कंसा हूँ? 
इसका अन्तिम निर्णय एवं निश्चय हो सम्यक्‌ दर्णन है। ससार से 


अनन्त पदार्थ हैं, अनन्त चेतन और अनन्त जड हैं। जड और चेतन 


मे भेद-विज्ञान करना, यही सम्यक्‌ दर्शन का वास्तविक उद्देग्य है। 
स्व और पर का, आत्मा और अनात्मा का, चैतन्य और जड़ का जब 
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तक भेद-विज्ञान नही होगा, तव तक यह नहीं समझा जा सकता कि 
साधक को स्व-स्वरूप की उपलब्धि हो गई है। स्व-स्वरूप की उप- 
लव्धि होते ही, यह आत्मा अहता और ममता के बन्धनों मे बद्ध 
नहीं रह सकता। जिसे आत्म-बोध एवं चेतना-बोध हो जाता है, 
वही आत्मा यह निश्चय कर सकता है, कि मैं गरीर नही हूँ, मे मन 
नही हूँ, क्योंकि यह सब कुछ भातिक है एवं पुदुंगलमय है। इसके 
विपरीत मैं चेतन हूँ, आत्मा हूँ तथा मैं अभौतिक हूँ, पुदूंगल से सर्वथा 
भिन्न हूँ। मैं ज्ञानस्वरूप हूँ और पुदू्गल कभी ज्ञान स्वरूप नही हो 
सकता । जबकि आत्मा और पुद्गल मे इस प्रकार मूलत एवं स्वरूपत 
विभेद है, तव दोनो को एक सानना अध्यात्म-क्षेत्र मे सबसे बडा 
अज्ञान है और यही सबसे बडा मिथ्यात्व है । यह अज्ञान और मिथ्यात्व 
सम्यकदर्शन-सूलक सम्यक ज्ञान से ही दूर हो सकता है । ।सम्यग-दर्शन 
और सम्यकज्ञान से ही आत्मा यह निश्चय करता है, कि अनन्त 
अतीत में भी जब पुद्गल का एक कण मेरा अपना नहीं हो सका 
. तब अनन्त अनागत में वह मेरा कंसे हो सकेगा, और वर्तमान के क्षण 
मे तो उसके अपना होने की आशा ही कैसे की जा सकती है ? मै, मै 
हूं और पुदगल पुद्गल हूँ । आत्मा कभी पुद्गल नही हो सकता, और 
पुदूगल कभी आत्मा नहीं हो सकता। इस प्रकार का बोध-व्यापार 
ही वस्तुत सम्यक्‌ ज्ञान कहा जाता है। साधक कही भी जाए और 
कही प्र भी क्यो न रहे, उसके चारो ओर नाना प्रकार के 
पदार्थों का जमघट लगा रहता है। पुदगल की सत्ता को कभी 
मिटाया नही जा सकता। यह कल्पना करना भी दुस्सह है, कि 
कभी पुद्गल नष्ट हो जाएगा, और जब पुद्गल नष्ट हो जाएगा, 
तब मेरी सुक्ति हो जाएगी। इस विश्व के कण-कण में अनन्त- 
अनन्तकाल से पुद्गल वी सत्ता रही हैं और अनन्त भविष्य मे भी 
वह रहेगी । तब भव-वन्धन से मुक्ति केसे मिले ” यह प्रदत साधक 
के सामने आकर खडा हो जाता है। अध्यात्म-शास्त्र इसका एक 


ही समाधान देता है, कि पुदूगल के अभाव की चिन्ता मत करो। 
साधक को केवल “इतना ही सोचना और समभना है, कि आत्मा मे 


अनन्तकाल से पुद्गल के प्रति जो ममता हैँ, उस ममता को दूर किया 
जाए और जब पुदूगल की मसता ही दूर हो गई, तब एक पुद्गल तो 
वया, अनन्त-भरन्त पुद्गल भी आत्मा का कुछ बिगाड नही सकते। 
सम्यक्‌ ज्ञान का अर्थ हं--आत्मा का ज्ञान, आत्मा के विशुद्ध रवरूप 
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को करना पडता है। 
आप प्रस्तुत कथा सूत्र पर विचार करेगे, तो पता लगेगा कि इस 
कथा में क्या रहस्य अन्तनिहित है ? कार्य-कारण की एक-स्थानीयता 
का यह प्रसुख उदाहरण है । सन्त ने कहा है कि जल यहाँ है और सूर्य 
दूर है, भला यहाँ का जल सुदूर सूर्य लोक मे कैसे तृष्ति का साधन हो 
सकता है ? जल यहाँ है, और खेत सुदूर प्रदेश में है। यहाँ का गया जल 
उन खेतों की इतनी दूर कैसे सिचाई कर सकता है ? जहाँ कारण है, 
वही उसका कार्य भी हो सकता है। ऐसा नहीं कि कारण कही है, 
और कार्य कही अन्यत्र हो जाए। कारण और कार्य मे न देश का व्यव- 
घान होना चाहिए और न काल का ही । कारण के अव्यवहित उत्तर 
क्षण में और उसी कारण के प्रदेश मे कार्य हो जाना चाहिए | निश्चय 
दृष्टि से विचार करते हैं, तो दार्गनिक क्षेत्र का यह निर्णय पूर्ण रूप से 
अकास्य निर्णय है । मिट्टी से घडा बनता है । व्यवहार-प्रधान साधारण 
हृ्टि से भले ही खान मे पड़ी हुई, या कुम्हार के घर पर पिण्डरूपेण 
तैयार की हुई मिट्टी को घड़े का कारण कह दे । परन्तु निश्चय हृप्टि 
से विचार करे, तो वह मिट्टी घट का कारण नही है । जिससे काला- 
न्तर में कार्य हो, वह कैसे कारण हो सकता है । अस्तु, कार्य-कारण के 
सिद्धान्तानुसार निश्चय मे वही मिट्टी, जो चाक पर चढ़कर स्थास, 
कोश, कुशूल आदि विभिन्‍न पर्यायो को, अवस्थाओ को पार करती 
हुई जब घट पर्याय के उत्पत्ति क्षण से पूर्व क्षण मे पहुँचती है, जिसके 
अनन्तर विना किसी अन्य पर्याय एवं दणा के घट कार्य होता है 


हि २ 
वही पूर्व पर्याय-विगिप्ट मिट्टी ही उत्तर पर्याय रूप घट का कारण 


होती है । 

कार्य कारण के सम्बन्ध मे विचार-चर्चा काफी सूक्ष्म होती जा रही 
हैं। आप सव इतनी गहराई मे, सम्भव है, नही जाना चाहेगे । अस्तु, 
सक्षेप मे जाप इतना ही हृदयगम कीजिए कि कारण कार्य मे देश काल 
का व्यवधान नही होता हैं । जब कि स्थुल भौतिक कार्य कारण मे भी 
यह सिद्धान्त निश्चित है, तब आत्मा के आध्यात्मिक छ्षेत्र मे तो यह 
विपरीत हो ही कंसे सकता है? आत्मा का मोक्ष कार्य है और 
सम्यगदर्शनादि वर्म मोक्ष का कारण है। मोक्ष और मोक्ष का साधन 
धर्म दोनो ही आत्मस्वरूप है। क्योकि जब सम्यम्‌ दर्जन आदि आत्म 
स्वरूप है, तो उनका कार्य मोक्ष भी आत्म स्वृ॑ल्प ही होना चाहिए । 
अत्तएव मोक्ष का लोक बात्मा है, जाकाण-विजेष नहीं। ऐसा नहीं हो 


रत्नत्नय फी साधना ड््प्र 


सकता कि कारण चंतन्य मे हो, और उसका कार्य जड़ में हो जाए। 
_चित्‌ का कार्य चित्‌ मे ही हो सकता है और वह चिद्रूप ही हो 
सकता है । 
मैं आपसे मोक्ष और उसके मार्ग की बात कह रहा था। मैने 
आपको यह ॒बतलाने का प्रयत्न किया था कि मोक्ष और मोक्ष का 
साधन धर्म आत्मा मे ही रहते है, कही बाहर नही । जहाँ कही आगमों 
में लोकाग्र भाग मे मोक्ष का स्थानत्वेन उल्लेख है, वह व्यवहार दृष्टि 
से औपचारिक कथन है, नेरचयिक नही । तर्क द्वारा प्राप्त निर्णय ही 
मोक्ष सम्बन्धी स्थान और स्थिति की गुत्थी को सुलझा सकता है। जब 
आत्मस्वरूप भूत मोक्ष का निवास आत्मा के अन्दर ही है, तब उसका 
साधन अर्थात्‌ कारण भी आत्मा के अन्दर ही होगा । कभी यह नही हो 
सकता, कि आत्मा कही रहे, उसका मोक्ष कही रहे, और उसका मार्ग 
एवं उपाय कही अन्यत्र रहे । 
चेतन की क्रियाओ का आधार चेतन ही हो सकता है, जिस प्रकार 
जड की क्रियाओ का आधार जड तत्व होता है । शरीर की क्रियाओं 
एवं चेप्टाओ को जैन-दर्शन आख्रव की कोटि मे डाल देता है, क्योकि 
वे जड़ की क्रियाएँ है, आत्मा के निज स्वरूप की क्रियाएँ नही है। जो 
आत्मा के निज स्वरूप की क्रियाएँ होती है, वे ही मोक्ष मार्ग बनती 
है | इसलिए आत्मा से भिन्‍न गरोर आदि की जड क्रियाएँ मोक्ष प्रदान 
नही कर सकती , जब तक कि साधना के मूल में शुद्धोपयोग एवं शुद्ध 
ज्ञान चेतना की क्रियागीलता न हो । अध्यात्मवादी दर्शन कहता है, कि 
जब मोक्ष मे शरीर ही साथ नही जाता और बह यही रह जाता है, 
तब उसका वेश आदि, जो एक वाह्म, तत्त्व है, एक जड तत्व है, मोक्ष 
का कारण कैसे हो सकता है ? ये वेश आदि वाह्य उपकरण शरीरा- 
श्रित होते है, इसलिए नि३चय दृष्टि से वे मोक्ष के अग नहीं बन 
सकते । और तो क्या, बाह्य तप भी शरीराश्नित होने से साक्षात्‌ मोक्ष 
रूप में स्वीकृत नही है । हाँ, व्यवहार नय से यदि उन्हे मोम का अग 
माना जाए, तो किसी को किप्ती प्रकार की आपत्ति नही हो सकती । 
नि०्चय दृष्टि मे तो सम्यक्‌ दर्णन, सम्यक ज्ञान और सम्यक चारित्र ये 
ही मोक्ष के कारण है और 'ये ही मोक्ष के अग है। अशुभ उपयोग से 
. हटकर जुभ उपयोग से और अन्तत शुभ उपयोग से भी हटकर आत्मा 
जब जुद्ध उपयोग में स्थिर हो जाएगा, तभी वस्तुत उसका मोक्ष हो 
सकेगा। यह निश्चित है, कि अशुभ और शुभ दोनो ही द्वारो को बन्द 


'डपफ अध्यात्म-प्रचचन 


का ज्ञान। आत्म-विज्ञान की उपलब्धि होने के वाद अन्य भौतिक जान 
की उपलब्धि न होने पर भी, आत्मा का कुछ बनता विगडता नहीं हैं 
ज्ञान की अल्पता भयकर नही है, उसकी अज्ञान-रूप विपरीतता ही 
भयकर है। आत्म-ज्ञान यदि कण भर है, तो वह मन भर भौतिक 
ज्ञान से भी अधिक श्रेष्ठतर एवं श्रेष्ठतम हूँ | आत्म-स्ताथना में 
ज्ञान की विपुलता अपेक्षित नहीं है, किन्तु ज्ञान की विश्ुुद्धता ही 
अपेक्षित हें । 

एक आचार्य के अतेक शिष्य थे। उनमे सभी प्रकार के शिप्य थे, 
कुछ ज्ञानी और कुछ तपप्वी। उनमे एक मन्द-ुद्धि शिष्य भी था । 
उसकी अवस्था परिपक्व थी। ग्रुरु उसे सिखाने का वहुत-कुछ प्रयल 
करते थे, किन्तु उसे कुछ भी समझ नही पड़ती थो । अपनी बुद्धि की 

मन्दता पर उसे वडा दु ख था और इसलिए वह बड़ा खिन्न रहा करता 

था । 

एक दिन उसे खिन्न एवं उदासीन देखकर गुरु ने पूछा--ू 
इतना खिन्न और उदासीन क्यो रहता है ? _तू ग्रहस्थ की ममता छोड़- 
कर साथना के क्षेत्र मे आया है। यहाँ आकर वुझे सर्वथा स्वस्थ एवं 
प्रसन्न रहना चाहिए। साधक के जीवन के साथ खिन्नता और उदा- 
सीनता का मेल नहीं बेठता है, वत्स !” ; 

शिष्य ने कहा -- गुरुदेव ! आपका कथन यथार्थ हैँ। मुझे खिन्न 
और उदासीन नही रहना चाहिए। आपके चरणो मे मुझे किसी 


भी प्रकार का अभाव नहीं हैं । आपका असीम अनुग्रह ही 
मेरे जीवत की सबसे वडी थाती हूँ। परन्तु कया करू, अपनी 
भन्द-बुद्धिता पर मुझे वडा दुख होता हें। मैं अधिक शास्त्रा- 
ध्ययन नहीं कर सकता। खुझे तो थोडे से में बहुत कुछ आ जाए, 
आपकी ऐसी कृपा चाहिए ।” 

गुरु ने कहा-- चिन्ता मत कर। मै तुझे ऐसा ही छोटा एक सा 
सूत्र बतला देता हूँ, उसका तू चिन्तन-मनन करो, अवश्य ही तेरी 
आत्मा का कल्याण होगा। समग्र धर्म और दर्शन की चर्चा का सार 
इस एक सूत्र मे आ जाता है ।” 

गुरु ने अपने उस मन्दबुद्धि जिष्य को यह सूत्र बतलाया--“मा रुष 
भा तुप ।/! इसका अर्य हे--न किसी के प्रति हप कर और न किसी 
के प्रति राग कर। अर्थात्‌ साधना का सार निविकल्प समभाव हे । 

5 ने अनुग्रह करके बहुत ही छोटा, किस्यु अर्य गम्भीर सूत्र बतला 


रत्मन्नय की साधना है 


तो दिया, किन्तु वह शिष्य इतना अधिक मन्द-बुद्धि था, कि उसे वह लघु 
सूत्र भी याद नही रहा | उसके बदले वह 'मासतुष” रटने लगा। 
जिसका अर्थ होता है --उडद का छिलका । इसी को गुरु के ट्वारा दिया 
हुआ सूत्र समभकर वह निरन्तर रटता रहा ओर जपता रहा। रटते- 
रटते उसकी,भावना विशुद्ध और विशुद्धतर होती गई । अभ्यास मे बडी 
शक्ति होती है | निरन्तर का अभ्यास और निरच्तर की साधना से, 
सब कुछ साधा जा सकता है | भले ही ग्रुरु के द्वारा दिए गए सूत्र के 
गब्द उसे अक्षरण याद न रहे, किन्तु युरु ह्वारा दी गई भावना को 
उसने पकडे रखा । शक्ति गव्द मे नहीं रहती, उसकी भावना और 
अर्थ मे रहती है । गब्द जड है, क्योकि वह भाषा-रूप होता है, किन्तु 
जब उस शब्द में भावना का रस उँडेल दिया जाता है, श्रद्धा एव 
आस्था का रस डाल दिया जाता है, तब उसमे अनन्त शक्ति प्रकट हो 
जाती है । 
गुरु ने अपने मन्द बुद्धि शिष्य को जो सूत्र दिया था, उसकी भावना 
यह थी कि--किसी पर द्व प मत करो और किसी पर राग सत करो । 
राग और दृ ष यही सबसे वडे बन्धन है। राग और द्वष के विकल 
जब तक दूर नही होगे, तव तक अध्यात्म साधना सफल नही हो सकती । 
राग और द्व प के विकार को दूर करने के लिए ही साधना की जाती 
है। शिष्य को अपने गुरु के वचनो पर अठल आस्था थी, इस- 
लिए उस सूत्र को शब्दश न समभते पर भी रटता रहा, जपता रहा । 
कथाकार कहते है कि मन्द-बुद्धि शिष्य ने मासतुष के अर्थ पर ही 
चिन्तन प्रारम्भ कर दिया कि जैसे उडद और उसका छिलका भिन्न है, 
उसी प्रकार मैं और मेरा शरीर भिन्न है। जैसे काला छितरका दर होते 
पर उडद अन्दर से रवेत निकलता है, वंसे ही काले विकारो के दूर 
होने पर अन्दर से आत्मा का शुद्ध स्वरूप प्रकट हो जाता है। इस 
प्रकार शब्द से गलत, किन्तु अर्थ से सत्य उस सूत्र का भावात्मक ध्यान 
करते हुए एक दिन उस मभन्द बुद्धि विष्य को केवल ज्ञान की वह अमर 
ज्योति प्राप्त हो गई, जो एक वार प्रज्वलित होकर फिर कभी बुझती 
नही है, जो एक बार प्रकट होकर फिर कभी. नष्ट नही होती है । 
आचार्य के दूसरे शिष्य, जो वडे-बडे ज्ञानी और पण्डित थे,इस मन्द बुद्धि 
शिष्य के समक्ष हतप्रतिभ हो यए । केवल ज्ञान की महाप्रभा के समक्ष 
उनके ज्ञान की प्रभा उसी प्रकार फीकी पड गई, जैसे कि सूर्योदय 
होने पर तारा-मण्डल की प्रभा फीकी पड जाती है । ग्रुरुको तया अन्य 


ः 
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अनेक शिष्यो को जब उक्त तथ्य का पता चला, तब वे सव आदइचर्य- 
चकित हो गए । गुरु के हृदय मे इस वात की परम प्रसन्नता थी, कि 
मेरे शिष्य का अज्ञान सर्वथा दूर हो गया और केवल-न्नाव की वह 
अमर ज्योति उसे प्राप्त हो गई, जो अभी तक मुझे और अन्य शथिष्यों 
को भी प्राप्त नही हो सकी है । इससे वढ़कर ग्रुरको और क्या प्रस- 
जता हो सकती थी ? 

मैं आपसे कह रहा था कि जब तक अन्दर के विकल्प और विकार 
दूर नहीं होगे, तव तक आत्म-साधना का फल प्राप्त नही हो सकता। 
यदि ज्ञान आत्मा के राग ह॑ पात्मक विकल्‍पो को दूर नहीं कर सकता, 
तो वह वास्तव मे सम्यक्‌ ज्ञान ही नही है। वह सूर्य ही क्या, जिसके 
उदय हो जाने पर भी रात्रि का अन्धकार शेष रह जाए ? सम्यक्‌ 
ज्ञान की उपयोगिता इसी में है, कि उसके ट्रारा साधक अपने विकल्प 


ओर विकारो को समझ सके। उन्हे दूर करने की दिया मे उचित 
विचार कर सके । 


आत्म-सत्ता की सम्यक्‌ प्रतीति हो जाने पर और आत्म-स्वरूप की 
सम्यक्‌ उपलब्धि अर्थात्‌ ज्ञप्ति हो जाने पर भी जब तक उस ज्रतीति 
ओर उपलब्धि के अनुसार आचरण नही किया जाएगा, तव तक साधक 
की साधना परिपूर्ण नही हो सकेगी | प्रतीति और उपलब्धि के साथ 
आचार आवश्यक ही नही, अनिवार्य है । हमने यह विश्वास कर लिया 
कि आत्मा है, हमने यह भी जान लिया कि आत्मा पुदगल से भिन्न हैं; 


परच्तु जब तक उसे पुदगल से पृथक करने का प्रयत्न नही किया जाएगा 
तव तक साधक को अभीष्ट सिद्धि नही हो सकती । सम्यक्‌ दर्शन होने 
का सबसे वडा फल यही है, कि आत्मा का अज्ञान सम्यक्‌ ज्ञान 
से परिणत हो गया। परल्तु सम्यक्‌ ज्ञान का फल यह हैँ कि आत्मा 
अपने विभाव को छोडकर स्वभाव मे स्थिर हो जाए। आत्मा अपने 
विकल्प और विकारो को छोडकर स्व-स्वरूप मे लीन हो जाए। विभाव, 
विकल्‍प और विकारो से पराड सुख होकर अच्तम्रख होना, इसी को 
स्वल्प-रमण कहा जाता हँ। और स्वरूप मे रमण करत्ता, अर्थात्‌ 
स्व-स्वरूप मे लीन हो जाना, यही आध्यात्मिक भाषा मे सम्यक्‌ चारित्र 
हैं। यही विशुद्ध संयम हैँ और सर्वोत्कृष्ट शील हैं। चारित्र, आचार, 
सयम और जील वात्मा से भिन्न नहीं है। आत्मा की ही एक जुद्ध 
शवक्ति-विभेप है । जैन-दर्जन कहता हे कि--विश्वास को विचार मे 
बंदलो जौर विचार को आचार में बदलो, तभी साधना परिपूर्ण होगी । 


रत्नत्रय की साधना ५१ 


चारित्र, अथवा आचार का अर्थ केवल बाह्य क्रिया काण्ड ही नही हैं। 
बाह्य क्रिया काण्ड तो अनन्त काल से और अनन्त प्रकार का किया 
गया है, किन्तु उससे लक्ष्य की पूति नही हो सकी । बाह्य क्रिया काण्ड 
अध्यात्म-साधना मे यथावसर उपयोगी एवं सहायक तो हो सकता हैं, 
किन्तु वही सब कुछ नही है । सम्यक्‌ चारित्र आत्म-स्थिति रूप है, अत 
वह आत्मरूप हे, अन्य रूप नही । 
अध्यात्मवादी दर्शन के समक्ष जीवन का सबसे बडा लक्ष्य स्वरूप 
की उपलब्धि, स्व-स्वरूप मे लीनता और स्व-स्वरूप में रमणता है । 
शास्त्र की परिभाषा मे इसी को भाव चारित्र कहा जाता है। जीवन 
विकास के लिए द्रव्य और भाव दोनो की आवश्यकता है । परन्तु अनि- 
वार्यता और अपरिहार्यता भाव की ही रहेगी । यदि भाव है तो द्रव्य का 
भी मूल्य आंका जा सकता हे। किन्तु,भावदून्य द्रव्य का कुछ भी मूल्य नही 
हैँ । यदि केवल एक का अक ही है, शून्य नही हैं, तव भी उस एक अक 
का मूल्य है, किन्तु अक-शुन्य शून्य विन्दुओ का क्या सूल्य हो सकता 
हैं? भले ही उन शून्य बिन्दुओ की क्तिनी ही सख्या क्योन हो। 
यदि शून्य बिन्दुओ के प्रारम्भ मे कोई भी अक होगा, तो जितने शून्य 
बिन्दु बढते जाएँगे उसकी सख्या का महत्व भी उतना ही अधिक बढ़ता 
जाएगा । अध्यात्मवादी दर्शन गणित के इसी सिद्धान्त को अध्यात्म-क्षेत्र 
मे लागू करना चाहता है । वह कहता हैं कि यदि निरचय चारित्र नही 
हैं, निश्चय-शुन्य केवल व्यवहार चारित्र हैं, तो उससे कभी भी स्व- 
स्वरूप की अभिव्यक्ति नहीं हो सकती । व्यवहार का मूल्य अवद्य हैं, 
उससे इन्कार नहीं किया जा सकता, किन्तु उसका मूल्य और महत्त्व 
निश्चय के साथ ही है, निश्चय से अलग नही । निश्चय से शून्य व्यव- 
हार भी व्यवहार नही है, वह मात्र व्यवहाराभास हैं, जो आत्मा को 
और अधिक बन्धन मे डालता है । 
मैं आपसे मोक्ष मार्ग की, सुक्ति के उपाय एवं साधनों की चर्चा कर 
रहा था। मैंने सक्षेप मे यह वतलाने का प्रयत्न किया, कि अध्यात्म-क्षेत्र 
में सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र का कितना महत्व है, 
कितना मूल्य है और कितना उपयोग है ? ये तीनो ही मुक्ति के उपाय 
है, पृथक्‌ रूप से नही, समुचित रूप से । सम्यक्‌ दर्शन मिथ्या ज्ञान को 
भी सम्यक्‌ ज्ञान बना देता है । आकाझ मे स्थित सूर्य जब मेघों से 
आच्छन्न हो जाता है, तव यह नही सोचना चाहिए कि अब अनन्त गगन 
में सूर्य की सत्ता नही रही । सूर्य की सत्ता तो है, किन्तु बांदलों के 
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कारण उसकी अभिव्यक्ति नहीं हो पाती । परन्तु जेसे ही सूर्य पर 
छाने वाले बादल हटने लगते है, तो सूर्य का प्रकाश और आतप एक 
साथ गगन मण्डल और भूमण्डल पर फेल जाता है। ऐसा मत समकिए 
कि पहले प्रकाश आता है फिर आतप आता है अथवा पहले आतप 
आता है फिर प्रकाश आता है। दोनो एक साथ ही प्रकट होते है । इसी 
प्रकार ज्यों ही सम्यक्‌ दर्शन होता है, त्यो ही--तत्काल ही सम्यक्‌ ज्ञान 
हो जाता है। उन दोनों के प्रकट होने मे क्षण मात्र का भी अन्तर नही 
रह पाता । सम्यक्‌ दर्जन और सम्यक्‌ ज्ञान चतुर्थ गुणस्थान मे प्रकट 
हो जाते है। किन्तु सम्यक्‌ चारित्र की उपलब्धि पाँचवे ग्रुण स्थान से 
प्रारम्भ होती है। वैसे तो अनन्तानुबन्धी कबाय के क्षयीपशमादि की हृष्टि 
से मोह-भोभ हीनता एवं स्वरूप-रमणता रूप चारित्र अशत सम्यग्‌ 
दर्णन एव सम्यक्‌ ज्ञान के साथ ही प्रारम्भ हो जाता है । दर्शन की परि- 
पर्णता अधिकतम सातवे गुणस्थान तक हो जाती है और ज्ञान की परि- 
पूर्णता तेरहवे गुण स्थान मे होती है तथा चारित्र की परिपूर्णता तेरहवे 
गुण स्थान के अन्त मे एवं शलेशी अवस्था रूप चौदहवे गुण स्थान मे होती 
है। जेन-दर्णन के अनुसार उक्त तीनों साधनो की परिपूर्णता का नाम ही 
मोक्ष एव मुक्ति है। यही अध्यात्म-जीवन का चरम विकास हूँ । 
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मोक्ष क्या है”? और उसका साधन क्या है ”? यही विचारणा आपके 
समक्ष चल रही है । विषय अत्यन्त गम्भीर है, परत्तु इस गम्भीर 
विषय को समझे विना मानव अपने जीवन के ध्येय को प्राप्त नही कर 
सकता, मानव अपने लक्ष्य की पूर्ति नहीं कर सकता | मनुष्य को 
विवेक-बुद्धि मिली है। विवेक-बुद्धि के बल से वह कठिन को भी सरल 
बना सकता है। 
मोक्ष और उसके स्वरूप की चर्चा कठिन क्यों लगती है ? क्‍या 
वह वस्तुत ही कठिन है? समझने जेसा नही है ? जो अपना स्वरूप 
है वह समझ में न आए, यह कंसे हो सकता है ? बात केवल इतनी 
ही है, कि उसे समभने का सच्चे हृदय से कभी प्रयत्न नही किया 
गया। ऐसा कौन सा विषय है, जो प्रयत्त करने पर भी समझ मे ते 
आए। इस मोह-मुग्ध ससारी आत्मा ने अनन्त-अनन्त काल से पुद्गल 
से प्रीति की है, पुदगल से ममता-भाव किया है, अत पुद्गल की बात 
जल्दी समझा मे आती है। मोक्ष और आत्मा की बात अपनी निज की 
होते हुए भी इसलिए समझ में नही आती कि उससे हमारी प्रीति 
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और अभिरुचि जमती नही है, स्वस्वरूप में अच्तर्मन स्थिर नही 
होता है । ः 
मैं आपसे कह रहा था, कि मोक्ष क्या है और उसकी प्राप्ति का 
साधन क्या है ? इस विषय पर विचार करना ही सच्ची आध्यात्मिकता 
है। क्या आपने कभी यह समभते का प्रयत्व किया है, कि आपकी 
आत्मा मे अनन्त ज्ञान होते हुएभी आप अल्पन्ञ क्यों है? आपकी 
भात्मा मे अनन्त गक्ति होते हुए भी आप दुर्बल क्यो है ? आप सुल में 
निर्मल एवं निविकार होते हुए भी मलिन एवं विकारी क्यो है ? 
इन समस्त प्रदनो का एक ही समाधान है, कि आत्मा अनन्त 
काल से भज्ञान के वन्धन से बद्ध है । उसमें राग और हं ष आदि 
कपाय के विकल्पो का तूफान उठता रहता है। आत्मा अपने ही विकार 
एवं विकलपो की उलभझनों मे अनन्त काल से उलभा रहा है। कर्म का 
यह जाल, जिसमे आत्मा बद्ध है, कही वाहर से नही बाया, आत्मा ने 
स्वयं इसको उत्पन्त किया है और आत्मा स्वयं ही इप्तको तोड भी 
सकता है। आत्मा अपने विकारो के जाल मे उसी प्रकार फंसा हुआ है, 
जिस प्रकार मकडी स्वय अपने बुते जाल में फेंस जाती है। मछियारा 
अपना जाल किसी सरोवर मे अथवा नदो मे डालकर जेसे मछलियों 
को फेंसा लेता है, वेसे कोई भी वाह्य गक्ति हमारी आत्मा को वन्धन 
में नहीं डाल सकती, जाल में नहीं फेंसा सकती । मैं कहता हूँ कि 
आपकी विना इच्छा के दुनियाँ की कोई भी ताकत आपको बन्धन मे 
बाँध नही सकती । जेन-दर्गन एक बहुत बडी बात कहता है, कि आत्मा 
को वबन्वन मे डालने वाला आत्मा के अतिरिक्त अन्य कोई दूसरा 
ईब्वर, परमात्मा तथा देवी और देवता नही हो सकता। आत्मा के 
स्वय के राग, है प और मोह आदि विकल्प ही वन्धन मे डालते है, 
जो स्वय उसके अन्दर से ही विभाव शक्ति के द्वारा उत्पन्त होते है। 
प्रत्येक अध्यात्म-सावक को यह चिन्तत और मतन करना चाहिए, कि 
जिस जाल मे तुम फंसे हो, वह तुम्हारे स्वयं के ही सकलप, विकल्प 
वार अव्यवसाय से बना हैं । 
आत्मा अनज्ञान से आवृत है। यह अज्ञान बाहर से नही लाया 
4, अन्माके अनने वेभाविक परिणामों का ही यह प्रतिकल है। 
कुद्ध तत््व-चित्तक _यहू वित्रार करते है, कि संसार के वाह्म पदार्थ 
कन्‍्तत में डालते है। परन्तु बयार्थ मे यह वात सत्य नहों है। जब 
इस के सन मे शग कौर द प की वृत्ति उत्पन्न न हो, तव तक 
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कोई भी बाह्य पदार्थ बॉध नही सकता । यदि राग और हंष की 
वृत्ति के बिना भी आत्मा वन्धन-बद्ध होने लगे, तव तो बडी विचित्र 
स्थिति होंगी। केवल ज्ञानी वीतराग भात्मा, जिसकी केवल ज्ञान- 
धारा सतत प्रवाहित रहती है, जिसके ज्ञान-रप उपयोग में ससार 
के अनन्त-अनन्त पदार्थ प्रतिक्षण प्रतिविम्वित होते रहते है, उसे भी 
बन्ध होने लगेगा । किन्तु ऐसा कभी होता नही है, हो सकता भी 
नहीं है। मेरे कहने का तातलव+ इतना ही है, कि किसी पदार्थ को 
जञान-उपयोग के द्वारा जानने मात्र से ही वन्‍्धन नही होता है । पदार्थों 
का परिनान करना, यह तो आत्मा का अपना सहज स्वभाव है। 
यदि आत्मा अपनी ज्ञान-शक्ति से अपने से शिन्न ससार के अन्य पदार्थों 
को भी जानता है और देखना है, तो इसमे ब्रुराई की कोई बात नही 
है, किसी पदार्थ को जानना मात्र वन्चन नही है । वन्चन तभी होता 
है, जब कि जानने के साथ मत में राग और द्वष की वृत्ति उत्तन्न 
होती है | 
कल्पना कीजिए--एक व्यक्ति आपके समक्ष खडा होकर आपके 
प्रति प्रिय अथवा अप्रिय गब्दो का प्रयोग करता है। इस स्थिति में 
प्रिय शब्द को सुन कर यदि आपके मन मे राग उत्पन्न हो गया, तो 
वह वन्धन है | यदि अप्रिय शब्द को सुनकर आपके मन मे द्वष उत्पन्न 
हो गया, तो यह भी बन्चन है। परन्तु निन्‍्दा और प्रशसा सुनकर भी 
यदि आपका मन सम रहता है, मध्यस्थ रहता है, तो उस समय 
आपको न राग का वन्धचन है और न द्वप का बन्धन है। व्यवहार 
दृष्टि से गब्द प्रिय और अप्रिय हो सकते है। भाषा साधारण और 
असाधारण हो सकती है। निश्चय हृष्टि से तो शब्द और भाषा जड 
है, उनका अपना शुभत्व एवं अशुभत्व कुछ नही है। भाषा के पुद्गलो 
की दृष्टि से ससार के एक सामान्य व्यक्ति की भाषा और वीतराग प्रम्मु की 
वाणी दोनो ही एक रूप है,परन्तु वीतराग वाणी सुनकर यदि हमारे उपा- 
दान की तयारी है तो कपाय का गमन हो जाता है, हमारे जीवन में 
एड वहुत बडा आध्यात्मिक परिवर्तन आ जाता है। और यदि उपादान 
की तेयारी नही है,शुद्ध उपयोग का परिणमन नही है,तो वीतराग वाणी 
सुनकर कर्मवन्‍्ध भी हो सकता है | मति ज्ञान और श्रुतज्ञान इन्द्रिय और 
मन के साध्यम से ही होते है । इचन्द्रिय और मन की सहायता के बिना 
न मति ज्ञान हो सकता है और न श्रुतज्ञान हो सकता है। मन 
और इन्प्याँ हमारे ज्ञान में माध्यम है। इन्दिय और मन के होते हुए 
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भी जब तक उपयोग नही होता है, तब तक ससारी आत्मा को मति 
या श्रत किसी प्रकार का ज्ञान नही हो सकता । थ्रोत्र आदि इन्द्रियाँ 
अपने झब्द आदि विपयो को ग्रहण करती है और मन उन पर चिन्तन 
एवं मनन करता है, परन्तु यह सब उपयोग के हारा ही होता है । 
यदि उपयोग नही है, तो किसी प्रकार का ज्ञान नही हो सकता । 
कल्पना कीजिए आपके सामने मिप्टान्न से भरा थाल रबखा है। 
आपने उसमे से अपने मन-पसन्द की एक मिठाई उठाई और झंख में 
रख ली, और खाने भी लगे । किन्तु आपकी उपयोग-घारा, विचारधारा 
उस समय कही अन्यत्र है।इस स्थिति मे आपकी जिद्ठा के साथ 
पदार्थ का स्पर्श होने पर भी उसमे उपयोग न लगने के कारण रसका 
परिज्ञान आपको नही हो पाता । ज्ञान तभी होता है, जब कि विभिन्‍न 
'इन्द्रियाँ अपने विभिन्‍न विषयो को ग्रहण करे और साथ मे उपयोग भी 
उनमे रहे । इस वर्णन से यह रपष्ट हो जाता है, कि शब्द, रूप, रस, 
गन्ध और स्पर्ण ये पॉच विषय है। इनका ग्रहण इन्द्रियों के द्वारा होते 
हुए भी इनका परिवोध तब तक नही हो पाता, जब तक ज्ञानोपयोग 
का विषयोन्छुख परिणमन न हो । 
मैं आपसे कह रहा था कि शब्दादि विषयो के ज्ञान से वन्धन नही 
होता है। वन्धन होता है, उपयोग के कर्म-चेतना रूप अशुद्ध परिणमन 
से होते वाले राग और द्वष आदि विकल्‍पो के कारण ज्ञान का कार्य 
प्रकाश करना है, न कि वन्धन । ज्ञान एक ऐसी गक्ति है, ज्ञान आत्मा का 
एक ऐसा गुण है,जिसका स्वभाव है प्रकाश । ज्ञान अन्दर और वाहर दोनो 
ओर प्रकाश करता है। ज्ञान वह है जो स्वय अपना बोध भी करता है 
ओर अपने से भिन्‍न पर पदार्थ का वोध भी करता है। जैन-दर्शन के अनु- 
सार ज्ञानोपयोग स्व-पर प्रकाशक है । ज्ञानोपयोग आत्मा का एक वोध- 
रूप व्यापार है। आत्मा का बोध-रूप व्यापार होने से वह आत्म- 
स्वरूप ही है, वह आत्मा से भिन्‍न नहीं है। ज्ञान जब पर पदार्थ को 
जान सकता है, तब अपने को वह क्यो नही जान सकता ? जिस प्रकार 
घर की देहली पर रखा हुआ दीपक अपना प्रकाश अन्दर और बाहर 
दोनो ओर फेकता है, जिससे घर के अन्दर रखी हुईं वस्तुओ का वोध 
भी हो जाता है ओर घर से बाहर जो वस्तु है, उनका परिज्ञान भी 
हो जाता है। उसी प्रकार आत्म-स्थित ज्ञानोपयोग आत्मा के अन्दर 
की परिणति को भी जानता है और बाहर मे स्थित घट-पट आदि 
पदार्थों को भी जानता है। स्व-पर का प्रकाश करना, यह ज्ञान का 
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अपना निज स्वभाव है । ज्ञान का अर्थ केवल इतना ही है, जो कि पदार्थ 
जैसा है, वैसा उसका परिज्ञान आपको करा दे। वस्तु की 
जानकारी हो जाना, वन्धन नही है । और तो क्या, कोई पदार्थ अच्छा 
है या बुरा, यह जानना भी वन्धन नही है। वन्धन है, ज्ञात वस्तु के 
प्रति राग हे पात्मक विकल्‍पो का होना । 
अध्यात्म-शास्त्र मे विश्व के अनन्त-अनन्त पदार्थों को तीन 
विभागों मे विभक्त कर दिया गया है--हेय, ज्ञेय और उपादेय । जानने 
योग्य पदार्थ को ज्ञेय कहते है, छोडने योग्य पदार्थ को हेय कहते है, 
और ग्रहण करने योग्य पदार्थ को उपादेय कहते है। हिसा आदि और 
हिंसा आदि के साधन जिस हेय पदार्थ का त्याग करना है, उसके 
सम्बन्ध में यह विचार करना चाहिए कि वह त्याज्य क्यो है ? अहिसा 
आदि और अहिसा आदि के साधन उपादेय पदार्थ के विषय मे भी 
यह ॒ विचार करना चाहिए, कि वह उपादेय क्यो है ? मेरे जीवन मे 
उसकी क्या उपयोगिता होगी ? यदि आपने किसी पदार्थ विशेष को 
छोडने से पूर्व उसकी हेयता का सम्यक्‌ परिबोध कर लिया है, तो वह 
त्याग आपका एक सच्चा त्याग होगा । यदि आपने किसी पदार्थ को 
छोडने से पूर्व उसकी हेयता का सम्यक्‌ परिज्ञान नही किया है, केवल 
उसके प्रति घृणात्मक और द्व षात्मक दृष्टिकोण के कारण ही आप 
उसका परित्याग करते है, तो आपका यह त्याग सच्चा त्याग नही है । 
इस प्रकार के त्याग से वन्धचन-विम्क्ति नहीं हो सकती, अपितु 
कर्म-वन्धन मे और अधिक अभिदृद्धि होती है। जीवन मे जो कुछ 
प्राप्त होता है, वह सब उपादेय नही है, यह भी साधक को समझ 
लेना चाहिए | पुण्य के प्रकर्ष से जो कुछ भोग और उपभोग की 
सामग्री प्राप्त हुई है, क्या उसे उपादेय माना जाए ? जैन दर्शन कहता 
है--नही, कदापि नही | जीवन-व्यवहार के लिए भोजन, वसन एव 
भवन आदि आवश्यक हो सकते है, किन्तु उपादेय नही । मुख्यत्वेन 
उपादेय तत्त्व वही है, जिसके ग्रहण करने से आत्मा का विकास हो, 
जिसके आचरण से आत्मा का कल्याण हो। अहिसा, सत्य आदि 
सम्यक्‌ आचार ही वस्तुत उपादेय है । जिस पदार्थ के ग्रहण करने से 
आत्म-साघना मे बाधा उपस्थित होती हो, उसे उपादेय नहीं माना जा 
सकता । ज्ञेय का अर्थ है-जानने योग्य पदार्थ । इस अनन्त विश्व से 
च्तन्य और जड यह दो तत्त्व ही है जिन्हें ज्ञेय कहा जा सकता 
है । हैय और उपादेय भी प्रथमत ज्ञेय होते है। अपने को सममझो और 
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अपने से भिन्न पर को भी समझो । पर को समझो और पर से भिन्न 
स्व को भी समझो | इस प्रकार स्व और पर के परिवोध से उत्पन्न 
होने वाला विवेक ही सच्चा ज्ञान है । जब साधक यह सम हक 
कि मै आत्मा हूँ और पुद्गल मेरे से भिन्न है पुद्गल से उत्पन्न हैं 
वाली विभिन्‍न परिणतियाँ भो मेरी अपनी नही है! आत्म-सत्ता की 
इस दिव्य आस्था में से और आत्म-सत्ता के इस दिव्य परिवोध मे से 
ही साथक के साधना-पथ को आलोकित करने वाला हेय और उपादेय' 
का विवेक उत्पन्त होगा है । क्‍या हेय है और क्या उपादेय है ? यह 
साधक की शक्ति और स्थिति पर निर्भर है, कि वह किस समय क्या 
छोडे और क्या ग्रहण करे ? परन्तु यह सुनिब्चित है कि जेय को जानने 
की, हेय को छोडने की और उपादेय को ग्रहण करने की विश्युद्ध 
भावना ही हमारी अध्यात्म-साधना का झूल आधार है | 
भगवान महावीर पावापुरी मे विराजित थे। इच्द्रभूति गौतम, 
जो उस युग का प्रकाण्ड पण्डित और प्रखर विचारक माना जाता 
था, अपने ज्ञान की गरिमा से भगवान को अभिश्षृत करने के लिए 
आया। उसके पास प्रचण्ड पाण्डित्य था, इसमे जरा भी सन्देह नही 
किया जा सकता, पर साथ ही उस ज्ञानामृत मे अहकार का विष भी 
मिला हुआ था। जब ज्ञान मे, जो कि अपने आपमे एक विशुद्ध तत्त्व 
हैं, किसी प्रकार का विकार मिल जाता है, उस स्थिति में वह ज्ञान- 
चेतना विजुद्ध नही रह पाती, दृष्टि विशुद्ध नही रह पाती, वह मिथ्या 
हो जाती है। जिस समय इन्द्रभूति भगवान के समक्ष आकर खडा 
हुआ और भगवान की दिव्य वाणी से उसका अहकार दूर हुआ, 
उस समय इछ्धभूति को जीवन का वह॒तत्त्व मिल गया, जिसकी 
उपलब्धि उसे अभी तक नही हो पाई थी। भगवान ने इच्द्रभूति को 
त्रिपदी का ज्ञान दिया । वह त्रिपदी क्‍या है ? हेय, ज्ञेय और उपादेय । 
इस त्रियदी के ज्ञान से इन्धभूति का मिथ्यात्व दूर हो गया, उसकी 
आत्मा में सम्यक्त्व का दिव्य प्रकाग जगमगाने लगा। वह ज्ञानी 
वन गया। इसका अर्थ यह नही है, कि पहले उसे ज्ञान नहीं था । 
बलकार की भाषा में कहा जाए तो उसक्रा जीवन सिर की चोटी- 
से लेकर पर के अँगूठे तक ज्ञानमय था, परन्तु उस ज्ञान का उपयोग 
आत्म-विकास के लिए न होकर अहकार के पोषण के लिए था । 
अतए॒त वह ज्ञान, अज्ञान वन रहा था। इच्द्रभूति ने अपनी प्रतिभा 
का चमत्कार अभी तक केवल दूसरो को पराजित करने के लिए ह्ठी 
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किया था, किन्तु अपने और दूसरो के आध्यात्मिक उत्थान के लिए 
नही । परन्तु त्रियदी का परिज्ञान हो जाने पर इच्द्रभूति के जानोपयोग 
की धारा ही बदल गई, वह अधोमुखी न रहकर ऊर््व॑मुखी बन गई, 
अज्ञान से ज्ञान मे परिवर्तित हो गई । 
एक प्रच्न और उठता है, वह यह, कि पहले हेय और अन्त 

में उपादेय रखकर बीच मे ज्ञेय क्‍यों रखा ? इसका उत्तर 
यह है, कि मध्य का ज्ञेय देहली-दीपक न्याय से दोनों ओर 
प्रकाण डालता है। इसका अभिप्राय यह है कि ज्ञान का केद्ध- 
विन्दु सर्वप्रथम स्व और पर का ज्ञान है। अनन्तर हेय क्या है और 
उपादेय क्‍या है, इसका भी सम्यक वोध होना चाहिए। उपादेय को भी 

अन्धा बनकर ग्रहण मत करो, उसमे भी कव और कितना ग्रहण करने 
का विवेक आवश्यक है। इसी प्रकार हेय भी ज्ञानपूर्वक ही होना 
चाहिए । क्‍या कुछ छोडना है, यह भी जानो और क्या कुछ ग्रहण 
करना है, इसे भी समभझो। त्यागया ग्रहण कुछ भी करो, आँख 
खोलकर करो । आँख वन्द्र कर चलते रहने से लक्ष्य पर नही पहुँचा 

जा सकता | साधना के पथ पर अन्धे होकर चलने से किसी प्रकार 

का लाभ न होगा । साधक को उस अन्धे हाथी के समान नहीं होना 

चाहिए, जो मदमस्त होकर तीज गति से दौडता है, किन्तु कहाँ जा रहा 

है, इसका परिज्ञान उसे नही होता । साधक को अध्यात्म-साधना की 
जो विवेक-ज्योति प्राप्त है, उसका सही उपयोग एवं प्रयोग करना 

चाहिए | जब आँख मिली है, तब उसका उपयोग क्यो न किया जाए ? 

यदि आँख मिलने पर भी व्यक्ति उसका यथोचित उपयोग नहीं 

करता, तो आँख प्राप्ति का उसे कोई लाभ नही हो सकता । 

कल्पना कीजिए--एक व्यक्ति अन्धा है, आँखों का आकार तो 

उसे प्राप्त है, किन्तु देखने की शक्ति उसे प्राप्त नही है। इस प्रकार के 

नेत्र-हीन एवं दृष्टि रहित मनुष्य के सामने यदि सुन्दर-से-सुन्दर दर्पण 

भी रख दिया जाए, तो उससे उसको क्‍या लाभ होगा ? क्‍या अपने 

प्रतिविम्ब को यह उसमे देख सकता है ” यद्यपि दर्पण स्वच्छ एव 

सुन्दर है, उसमे उसके झुख का प्रतिविम्ब भी पड रहा है, 

फिर भी उसमे देखने की शक्ति न होने के कारण उसके जीवन 

में दर्षधण का उपयोग एवं प्रयोग निरर्थक है। दर्पण का उपयोग 

ओऔर प्रयोग वही कर सकता है, जिसके पास देखने की वक्ति है। 

गास्त्र भी दर्पण के तुल्य है। तुल्य क्या, वास्तव मे दर्पण ही है। 

परन्तु इस शास्त्र रूप दर्पण का प्रयोग एव उपयोग किसके लिए है, 
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जिसके पास विवेक का निर्मल नेत्र हो, जिसके पास वद्धि एवं ज्ञान 
की ज्योतिर्मय आँख हो । गास्त्र रूपी दर्पण में स्वच्छता और पवित्रता 
सब कुछ होने पर भी, सावक में वित्रेक गक्ति न होने के के नगर, 
उसका उपयोग उसके लिए कुछ भी नहीं हो सकता | जीवन में 
विवेक हो, तभी ज्ञास्त्र उपयोगी हो सकता है, अन्यथा नहीं । अनन्त 
गगन मे चन्द्रमा का उदय हो चुका हो, उसकी स्वच्छ एवं उज्ख्बल 
ज्योत्सना से सारा भू-मण्डल आप्लावित हो रहा हो | परन्तु उस 
चन्द्रमा का और उसकी ज्योत्स्ता का प्रत्यक्ष उसी को हो सकता हैं, 
जिसमे देखने की गक्ति हो। जो व्यक्ति अन्चा हे अथवा जो अच्चा 
तो नहीं, किन्तु जिसकी दृष्टि धुधली हूँ, वह व्यक्ति चन्द्रमा के 
उज्ज्वल स्वरूप का आनन्द नहीं ले सकता । यदि कोई विव्य हृष्टि 
वाला व्यक्ति धुंघली दृष्टि वाले व्यक्ति को अपने हाथ की उँगली के 
सकेत से आकाश-स्थित उज्ज्वल चन्द्र का ज्ञान कराए, तब भी उसे 
चन्द्र-ज्ञान से क्या लाभ होगा ? जो व्यक्ति अपनी स्वय की आँखों से 
चन्द्र को देख रहा है, वस्तुत उसी का ज्ञान असली ज्ञान कहलाता 
है । महापुरुष, आचार्य और गुरु हमे कितना भी गास्त्र ज्ञान दे, किन्तु 
जव॒ तक स्वय हमारे अन्दर विवेक-शक्ति का उदय नही होगा, तब 
तक हमे उस ज्ञान का सच्चा आनन्द प्राप्त नही हो सकता । साधक 
के जीवन-विकास का आधार विवेक-हृप्टि ही है । जिसके पास विवेक- 
दृष्टि है उसके लिए जास्त्र मे भी सब कुछ है और जास्त्र से बाहर 
भी सव कुछ है। इसके विपरीत जिसको विवेक-हदृष्टि की उपलब्धि 
नही हुई है, उसके लिए गास्त्र मे भी कुछ नही और गास्त्र से वाहर 
भी कुछ नहीं। गोशालक भगवान की सेवा मे लगभग छह वर्ष तक 
रहा, परन्तु उसने भगवान्‌ से क्‍या कुछ प्राप्त किया ? ज्ञान के 
महासिन्धु के तट पर रहकर भी वह अपने जीवन में ज्ञान का एक 
विन्दु भी प्राप्त न कर सका, जबकि इन्द्रभूति गौतम ने मिलन के 
प्रथम क्षण में ही त्रिपदी का परिवोध प्राप्त कर उसके आधार 
पर चतुर्दश पूर्वों की रचना कर डाली। एक सिल्धु मे से बिन्दु भी 
ज्राप्त न कर सका और दूसरे ने सिन्धु मे से विन्दु लेकर श्रुत-सिन्धु 
की सृष्टि कर दी। यह सब कुछ क्‍या है और क्यो है ? क्या आपने 
कभी जीवन के इस सत्य को समझने का प्रयत्न किया है ? यह सब 
कुछ विवेक दृष्टि का खेल है, यह सव कुछ विश्वुद्ध बुद्धि की महिमा है 
भौर यह सब कुछ सम्यक्‌ ज्ञान की गरिमा है। 
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कल्पना कीजिए, एक यात्री किसी भयकर सघन वन मे से यात्रा कर 
रहा है । आगे चल कर वह मार्ग भूल जाता है और इधर-उधर भट- 
कने लगता है। सयोगव उसे एक मार्मज्ञ व्यक्ति मिल गया, उससे 
वहुत अच्छी तरह समभकाकर गन्तव्य पथ की सही दिया बतला दी । 
फिर भी यदि वह भटकने वाला विचारमूढ़ यात्री उस मार्ग को पकड 
न सके और उस पर भागे न बढ सके, तथा आगे बंढकर भी अपने लक्ष्य 
पर न पहुँच सके,तो मार्ग बताने वाले का इसमे क्या दोष है ? वीतराग 
एवं सद॒गुरु की अमृतवाणी ने हमे जीवन की सच्ची राह बताई, परल्तु 
अपने अज्ञान और अविवेक के कारण यदि हम उस पर न चल सके 
तो इससे न मार्ग का दोष है और न सही मार्ग बताने वाले का ही 
कोई दोप है। ढोप है केवल व्यक्ति के अपने अज्ञान का और अपने 
अविवेक का | जेन-दर्गन कहता है कि सच्चा साधक विवेक-शील होता 
है और उसके लिए दिगा-दर्शन का सकेत ही पर्याप्त होता है। 
साधक उस पश्चु के तुल्य नही है, जिसे मार्ग पर लाने के लिए अथवा 
सही मार्ग पर चलाने के लिए वार बार ताडना करनी पडे। साधक 
की आत्मा उज्ज्वल और पवित्र होती है, अत उसके लिए शास्त्र और 
गुरु का सकेत मात्र ही पर्याप्त है। मार्ग पर कब, कैसे और किधर से 
चलना, इसका निर्णय साधक की बुद्धि, साधक का विवेक और साधक 
का ज्ञान यथा प्रसग स्वय कर लेता है । 
जैन-दर्शन के अनुसार साधक दो प्रकार के होते हैं--परीक्षा प्रधान 
और आज्ञा-प्रधान । इसका अर्थ यह हुआ कि जीवन-विकास के लिए 
तर्क और श्रद्धा दोनो की आवश्यकता है ! तर्क जीवन को प्रखर बनाता 
हैं और श्रद्धा जीवन को सरस बनाती है । तर्क में श्रद्धा का समन्वय 
और श्रद्धा मे तर्क का समन्वय जैन-दर्शन को अभीष्ट रहा है। तर्क 
करना, इसलिए आवश्यक है, कि साधना के नाम पर किसी प्रकार का 
अन्धविद्वास हमारे जीवन मे प्रवेश न कर जाए। श्रद्धा, इसलिए 
आवश्यक है कि जीवन का कोई सुहृड आवार एवं केन्द्र अवश्य होना 
चाहिए । तर्कगील व्यक्ति तर्क-वितर्क की ऊंची उडान में इतना ऊँचा 
न उड जाए, कि जिस धरती पर वह आवास करता है, उसका उससे 
सम्बन्ध-विच्छेद ही हो जाए, इसलिए श्रद्धा की आवश्यकता है। श्रद्धा 
णील व्यक्ति श्रद्धा एव भक्ति के प्रवाह मे हर किसी व्यक्ति की बात 
को, अपनी तर्क-बुद्धि का प्रयोग किए बिना स्वीकार कर इधर-उधर 
लुढक न जाए, इसलिए तर्क की आवश्यकता हैं । जन दर्शन का कथन 
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है, कि जो कुछ सिद्धान्त प्रस्तुत किए जाएँ उनकी पहले परीक्षा करो। 
परीक्षा करने पर यदि वे आपके जीवन के लिए उपयोगी प्रतीत होते 
हो, तो उन्हे स्वीकार करो । किसी भी ग्रथ, किसी भी महापुष्प और 
किसी भी गुरु के कथन को इस आधार पर कभी भी स्वीकार मत करो 
कि वे हमारी परम्परा के है, हमारे पूर्वज उन्हे मानते रहे पूजते रहे हैं 
और उनके आदेशो का आँख बन्द कर पालन करते रहे है। पूर्वजी ने 
जो कुछ किया है वह सब दुछ हमे भी करना ही चाहिए, भले हीं 
आज के जीवन और जगत्‌ में उसकी कोई उपयोगिता न रही हो ; 
यह एक प्रकार का रूढिवाद है, यह एक प्रकार की अन्ब परम्परा हैं 
और यह एक प्रकार की दुजुर्वा मनोदृत्ति है। यह माना कि पुरातनवाद 
मे का सव कुछ त्याज्य नहीं होता, उसमे बहुत कुछ ग्राह्म भी हाता 
है। परीक्षा-प्रधान साधक इस सत्य एवं तथ्य पर गम्भीरता के साथ 
विचार करता है। जहाँ पर जितना ग्राह्य होता है, वहाँ पर वह उतना 
ग्रहण करने के लिए सदा तैयार रहता है। परीक्षा-प्रधान साधक 
उस उपदेश और उस आदेश को कभी मानने के लिए तैयार नही 
होता, जिसका उपयोग आज के जीवन और जगत्‌ मे निरर्थक हो 
चुका है । विचार करने के लिए जब मनुष्य के पास बुद्धि है, तर्क शक्ति 
है तथा सोचने और समभने का तरीका उसे आता है, तव वह क्यो 
अन्ध श्रद्धा और रूढिवाद के चग्मुल मे फैसेगा । इसके विपरीत आशज्ञा- 
प्रधान साधक वह है, जो अपनी बुद्धि का उपयोग एवं प्रयोग न करके 
जो कुछ और जंसा कुछ उसकी परम्परा के शास्त्र, गुरद और महापुरुष 
ने कहा है, उसे ज्यो का त्यो ग्रहण कर लेता है । यह एक प्रकार की 
विचार-जडता है, भले ही इस विचार-जडता से उसकी कितनी ही 
वडी हानि क्यो न होती हो, आज्ञा-प्रधान साधक उस सबको चुपके- 
चुपके सहन कर लेता है। अपनी बुद्धि के प्रकाश एव आलोक का उसके 
जीवन से कोई उपयोग नही होता । आज्ञा-प्रधान साधक अपनी पर- 
म्परा के धर्म-प्रंथ और गुरु के कथन को आँख सूद कर स्वीकार करता 
चलता है। शास्त्र क्या कहता है और क्यो कहता है ? इस प्रइन पर 
विचार करने के लिए उसके पास अवकाञ ही नही रहता। वह तो 
एक ही वात सोचता है, जो कुछ कहा गया है उसे स्वीकार करो और 
उसका पालन करो। परल्तु परीक्षा-प्रधान साधक श्ास्त्र-वचन को, 
महापुरुष की वाणी को और गुरु के कथन को अपनी बुद्धि की तुला पर 
तोलता हैं तथा अपने तर्क की कसौटी पर कसता है, फिर उसमे से 
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जितना अशय अपने लिए वर्तमान में उपयोगी है, उतना ग्रहण कर लेता 
है और शेष को एक ओर रख छोडता है। आज्ञा मे धर्म है, इस कथन 
का अर्थ यह नही है, कि जो कुछ कहा गया है वह॒सब ज्यो-कान्‍्त्यों 
स्वीकार कर लिया जाए | जैन-दर्शन के अध्यात्म शास्त्र मे यह कहा 
गया है, कि आज्ञा मे धर्म अवध्य है, किन्तु यह तो विचार करो कि 
वह आज्ञा किसकी है, किसके प्रति है और उसके पालन से धर्म कैसे 
हो सकता है ? प्रत्येक सिद्धान्त को पहले अपनी प्रज्ञा की कसौटी पर 
कसो, फिर उसे अपने जीवन की उर्वर घरती पर उतारने का प्रयत्न 
करो, यही विवेक का मार्ग है, यही तर्क का पथ है और यही ज्ञान का 
सच्चा एवं सीधा रास्ता है। 
मनुष्य एक वुद्धिमान प्राणी है। उसके पास विचार की एक अपूर्व 
णक्ति है। फिर वह क्यो उसके उपयोग से वचित रहे ? यदि अन्तर 
मानस मे से ज्योति प्रकट नही होती है, तो फिर कितना भी शास्त्र- 
स्वाध्याय कर लो, गुरु का उपदेश सुन लो, उससे किसी प्रकार का लाभ 
होने वाला नही है । इसके विपरीत जिस व्यक्ति को विशुद्ध वोध और 
अमल विवेक प्राप्त हो गया है, उसका विचार स्वय जास्त्र है, उसका 
विवेक स्वय महापुरुष की वाणी है और उसका चिन्तन स्वय गुरु का 
कथन है । 
आपने यह सुना होगा कि जब मरुदेवी माता ने यह जाना कि 
उसका पुत्र ऋषभ विनीता नगरी के बाहर उपवन में ठहरा हुआ है, 
तब पुत्र-मिलन की तीत्र उत्कका एव लालसा मरुदेवी माता के मन मे 
जग उठी । बहुत काल से जिम्त पुत्र को उसने नहीं देखा था, आज 
अपने समीप आया जानकर वह उससे मिलने न जाए, यह कैसे सम्भव 
हो सकता था ? पुत्र की ममता का परित्याग, माता, अपने जीवन में 
यो सहज ही कैसे कर सकती है ? माता के हृदय मे पुत्र के प्रति सहज 
प्रेम होता है। माता के हृदय के कण-कण मे पुत्र के प्रति वात्सल्य 
भाव का अमुतरस रमा रहता है। मरुदेवी साता अपने पौत्र भरत 
चक्रवती के साथ गज पर बंठकर पुत्र से मिलने के लिए गई। मार्ग में 
चलते हुए मन आन्दोलित था और उसमे अनेक प्रकार के सकल्प और 
विकल्‍प के बुलबुले उठ रहे थे। माता मरुदेवी ने सोचा, क्या इतने वर्षों 
से ऋषभ के मन में यह भावना नहीं जगी, कि मै स्वय चलकर माता 
से मिलू' । कभी वह यह सोचती कि आज मेरे जीवन का कितना मगल- 
भय दिवस है, कि मै वर्षो बाद अपने पुत्र ऋषभ से मिलूंगी। आगे 
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बढ़ने पर उसने देखा कि गगन-मण्डल से देवताओं के विमान नीचे 
धरती पर उतर रहे है तथा देव और देवी प्रमोद भाव में मग्त होकर 
देव दुन्दुभि वजा रहे है। विनीता नगरी के हजारो नर-नारी, वाल, 
बुद्ध और तरुण सभी प्रसन्‍त चित्त से उसी दिशा मे आगे वढते जा रहे 
है, जिधर मेरा ऋपभ ठहरा हुआ है | पूछने पर भरत ने इस प्रसंग पर 
कहा-- माताजी, आपका पुत्र साधारण व्यक्ति नही हैं, वह त्रिलोक- 
पूजित है । अतन्त ज्ञान ओर अनन्त दर्शन का दिव्य आलोक उन्हें प्राप्त 
हो चुका हैं। अपने जीवन की अध्यात्म-साधना के चरम-फलस्वरूप 
वीतराग भाव को उन्होने अधिगत कर लिया है। आपके पुत्र के केवल 
महोत्सव को मनाने के लिए ही आज यहाँ पर स्वर्ग के देव, तथा 
धरती के मनुष्य परस्पर मिलकर भगवान्‌ ऋषभ को महिमा एवं 
गरिमा के प्रशस्ति-गीतो के गान की मधुर स्वर-लहरी मे सलग्न है ।” 
सरझुदेवी माता ने इस पर सोचा कि “जव देव और मनुष्य उसकी पूजा 
करते है, तब भला वह सुझे क्यो याद करने लगा ? इचर मै हूँ कि 
ममता की लहरो मे डूबी जा रहो हूँ ।” वीतराग, केवल ज्ञान, केवल 
दर्शन, मोक्ष और धर्म-यह सब मरुदेवी माता नही जानती थी । उसे 
यह भी पता नही था, कि देव क्‍या है, ग्रुरु क्या है, धर्म क्या है, और 
गास्त्र कया है ? जब उक्त बातो का उसे पता ही नहीं था, तब वह 
किसकी आज्ञा को स्वीकार करती और किसकी आज्ञा को मानती ? 
आज्ञा मे धर्म है, इस सिद्धान्त का उसके लिए कोई उपयोग न था । 
तीर्य स्थापित होने के बाद ही आज्ञा मे धर्म है, इस सिद्धान्त का जन्म 
होता है। अभी तक तीर्थ की स्थापना नही हो पाई थी, फिर भी मरुदेवी 
माता को गज पर वेंठे-वेंठे ही केवल ज्ञान और केवल दर्गन का दिव्य 
प्रकाश मिल गया। क्‍यों मिला और कंसे मिला, इसके उत्तर मे 
यही कहा गया है, कि जव उसकी आत्मपरिणति ममता से समता 
मे वदल गई, जब उसका उपयोग मोह से विवेक मे बदल गया और 
जब उसका अनिश्चय निरचय मे बदल गया,तभी उसे वह आध्यात्मिक 
गौरव एव आध्यात्मिक वेभव प्राप्त हो गया, जो शाइव्रत और अजर 
अमर रहता है। माता मरुदेवी का विकास आज्ञा के मूल में नहीं, 
चिन्तन के मूल में है । 

मैं आपसे कह रहा था कि जब तक साधक के घट मे विवेक- 
ज्योति का भ्रकाण नहीं जगमगाएगा, तव तक कोई भी शास्त्र, कोई 
भी गुरु ओर कोई भी महापुरुष उसके जीवन का विकास और 


विदेक-हृष्टि द्श्‌ 


कल्याण नहीं कर सकेगा। जीवन का सबसे बड़ा सिद्धान्त यह 


विवेक और विचार ही है, जिसके उदय होने पर अज्ञान का अन्ध- 
कार और मिथ्यात्व का अन्चतमस्‌ दूर भाग जाता है । आत्म-ज्योति के 


प्रकट होने पर, फिर अन्य किसी प्रकाश की आवश्यकता नहीं रहती । 
इस प्रकाश के सामने अन्य सब प्रकाश फीके पड जाते है । 


मर 


आध्यात्वत सीचना 


जैन-दर्गन का प्राण, जेन-धर्म का हृदय और जैन-संस्क्ृति के मर्म 

का जव तक ठीक से परिन्नान नही हो जाता है, और जब तक उसको 
अच्छी तरह परख नही लिया जाता है, तव तक आप जन-दर्शन के 
शरीर को भले ही समझ ले, उसकी अन्तर्‌ आत्मा को आप परख नही 

सकते । मानव का यह भौतिक गरीर कितना ही बलवान, कितना 
ही मजबूत और कितना ही लम्बा गौर चौडा क्यो न हो, परन्तु इस 
शरीर की सत्ता तभी तक है, जब तक इसमे प्राण-शक्ति का सचार 
होता रहता है, इसमे इवासो की वीणा की भकार गूजती रहती है 
और हृदय चक्र अपनी घुरी पर नियमित गति करता रहता है | जाग्रत 

एव स्वप्न दोनो ही अवस्थाओ मे मनुष्य का हृदय गतिशील रहता है । 

यदि हृदय की यह सतत गतिणीलता एक क्षण के लिए भी बन्द हो 

जाए, तो जीवन का सारा खेल ही समाप्त हो जाए । शरीर का सारा 


खेल प्राण-वायु और हृदय की गति पर ही चलता है । और प्राणवायु 


एव हृदय की गति का खेल भी तभ्षी तक है, जब तक शरीर मे चैतन्य 
जिव विराजमान है । यदि भरीर मे से शिवत्व निकल जाता है, तो 
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केवल शव मात्र रह जाता है। शरीर मे से शिव चला गया, अर्थात्‌ 
आत्मा चला गया, तो शरीर शव रूप में यही पडा रह जाता है। 
जीवन मे प्राण-शक्ति का बडा महत्त्व है । भौतिक प्राणशक्ति के समान 
आध्यात्मिक प्राणशक्ति भी होती है । इसी सन्दर्भ मे मै आपसे कह रहा 
था, कि ज॑न-धर्म और जैन-दर्शन की भी प्राण-शक्ति है। जब तक यह 
प्राण-शक्ति है, तब तक वह जीवित रहेगा। प्राण-शक्ति के अभाव में 
धर्म और दर्शन का शरीर तो रह सकता है, किन्तु आत्मा नही । धर्म 
और दर्शन के शरीर को पथ और सम्प्रदाय कहा जाता है। धर्म और 
दर्शन की आत्मा को विचार और विवेक कहा जाता है । 
देव और दानवो के सागर-मथन की पौराणिक कहानी आपने सुती 
होगी । वडी ही सरस, रुचिकर और अर्थगम्भीर है वह कहानी । कहा 
जाता है कि देव और दानवों ने मिलकर अमृत की उपलब्धि के लिए 
सागर का मथन किया था। सागर-मथन मे से अमृत भी निकला था 
और विष भी । अमृत पीने के लिए तो देव और दानव सभी लालायित 
थे, किन्तु विप को पीने के लिए कोई तैयार नही हो सका । आखिर, 
महादेव णिव ने ही विप पीकर सबके लिए अमृतपान का अवरुद्ध द्वार 
खोला । विष को पचाने की शक्ति न स्वर्ग के देवो मे है, न धरती के 
इसानो मे । विष को पचाने की शक्ति तो एक मात्र महादेव मे, शिव मे 
ही होती है। । 
मानव-जीवन भी एक सागर है, इसका भी मथन किया जाता है । 
इसके मथन को हम साधना कहते है । जब साधक साधना के पथ पर 
स्थित होकर अपने अन्तर्जीवन का मथन करता है, तब उसमे से 
विकल्‍प का विष, और विचार का ज्ञानामृत प्रकट होता है। इसी प्रकार 
शास्त्र रूपी सागर का मन्थन भी किया जाता है। द्वादशागी वाणी मे 
भगवान महावीर के उपदेशो का सग्रह एक प्रकार का महासागर 
ही है। उस सागर का मथन बुद्धि एवं चिन्तन के मन्दराचल से जब 
किया जाता है, तब उसमे से सम्यग दर्शन, सम्यग्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ 
चारित्र का अमृत प्रकट होता है। किन्तु याद रखिए ,शास्त्र-सागर का 
मंथन जितना उदार, तटस्थ, अनाग्रह एवं गम्भीर होगा,उसमे से उतना 
ही अधिक जीवनोपयोगी अमृत प्राप्त होगा । यदि मथन अल्प होता है, 
तो अमृत भी थोडा ही प्राप्त होता है। और यदि आग्रह बुद्धि के कारण 
विपरीत प्रक्रिया से मन्‍्थन होता है, तो अमृत नही, विष ही प्राप्त होगा। 
यहाँ विष की नही, अमृत की चर्चा है। दूध का मक्खन दूध के कण- 
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कण मे परिव्याप्त रहता है, उसका कोई भी भाग नवनीत से खाली 
नही रहता है। परल्तु यदि दूध में हाथ डालकर मर्बखनन निकालना 
चाह, तो वह कैसे निकल सकेगा ? दूध मे हाथ डालकर मक्खव निका- 
लने की चेष्टा एक निरर्थक चेष्टा है। उसमे से मक्खन तो तभी निकल 
सकता है, जब कि उसका मन्थव किया जाए। कुछ लोग धर्म और 
दर्शन की गहराई मे पहुँचे बिना ही, उसका सार निकालने की व्यर्थ 
चेष्टा करते हैं। कोई भी नास्तिक विचार का व्यक्ति धर्म और दर्शन 
की अध्यात्म-साधना की गहराई मे पहुँचे बिना ही, जब उसमें से सार 
निकालने की चेष्टा करता है, उस स्थिति मे यदि उसमे से सार नहीं 
निकलता, तो धर्म, दर्शन और साधना को दोष देता हैं। वह इस तथ्य 
को नही समझ पाता, कि मक्खन निकालने के लिए दूध को दही वना 
कर उसे बिलोने की आवश्यकता है । भला विचार तो कीजिए जब 
तक दूध का दही नही बनेगा और जब तक उस दही का मन्थन नहीं 
किया जाएगा, तब तक उसमे से नवनीत कैसे निकल सकेगा ? 
इसी प्रकार शास्त्रो के एक-एक शब्द मे जीवन का अमृत परिव्याप्त है, 
परन्तु जब तक उसका गम्भीर अध्ययन, उदार चिन्तन और विराट 
मनन्‍्धथन नही होगा, तब तक उसके रहस्य को आप प्राप्त नहीं कर 
सकते, उसके ज्ञान-अमृत को आप अधिगत नहीं कर सकते | और जब 
तक ज्ञानामृत प्राप्त नही होता, तब तक आप धर्म, दर्शन और सस्क्ृति 
के अनन्त आानन्द की उपलब्धि नही कर सकते । 
आप जानते है-दियासलाई के झुख पर जो एक मसाला लगा 
रहता है, उसके कण-कण में बीजरूप से अग्नि-तत्त्व परिव्याप्त है। 
उसे आप देख नही पाते, इस आधार पर आप यह नही कह सकते कि 
उसमे अग्नि तत्त्व नही है । निश्चय ही उसमे अग्नितत्व है, गक्ति के 
रूप मे उसके कण-कण में अग्नि-तत््व स्थित है, परन्तु उसकी अभि- 
व्यक्ति नही हो पा रही है । दियासलाई के हजारो बन्‍्डल भी एकत्रित 
करके यदि उसमे आप अग्नितत्त्व को देखना चाहे, तो आप देख नही 
सकेंगे। प्रशव होता है कि दियासलाई की एक सीक मे अग्नि की 
सत्ता होने पर भी उसका दर्णन क्यो नहीं होता ? इसका एक ही 
समाधान है, कि उस अव्यक्त शक्ति को व्यक्त करने के लिए घिसने की 
एवं राडने की आवश्यकता है । जब तक दियासलाई की एक शलाका 
लेकर उसे किसी पत्थर या अन्य पदार्थ पर नही रगडेगे, तव तक उसमे 
से ज्योति और प्रकाश निकल नही सकेगा । शक्ति तो है, किल्ु उस 
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शक्ति को अभिव्यक्ति देने की आवश्यकता है। हजारो दियासलाइयाँ 
भी एक साथ क्यो न रखी हो, उनसे ज्योति और प्रकाश नहीं मिल 
सकेगा । परन्तु इसका यह अर्थ कदापि नही समझना चाहिए, कि उनमे 
बग्नि की शक्ति नहीं है। क्योकि उसे रगडने पर प्रकाश जगमगा 
उठता है। उसके वाद उस जागृत शक्ति से आप जो कुछ काम लेना 
चाहे, ले सकते है। याद रखिए, इस तथ्य को कभी मत भूलिए, कि 
उसकी शक्ति को अभिव्यक्त करने के लिए और उसमे से प्रकाश प्राप्त 
करने के लिए, उसे रगडना अवद्य ही पडेगा । यदि आप उसे रगडते 
नही है, तो, उस दियासलाई का अपने आपमे कोई उपयोग और 
लाभ नही है । 
जिस भौतिक सिद्धान्त की चर्चा मैने ऊपर की है, वही सिद्धान्त 
अध्यात्म-क्षेत्र मे भी लागू होता है। सिद्धान्त एक ही है, किन्तु उसे लागू 
करने की विधि भिन्‍न-भिन्न है | 
एक साधक जब अध्यात्म साधना पर अग्रसर होता है, तब पहले 
वह अपने जीवन को गुरु के चरणों मे समर्पित कर देता है और कहता 
है कि-- भगवन्‌ ! मै अन्धकार मे डूवा हूँ, मुझे प्रकाण चाहिए। मै 
इधर-उधर भटक रहा हूँ, मुझे मार्ग चाहिए । मै आपका जिष्य हूँ, आप 
मुझे शिक्षा देकर सन्मार्ग पर लगाइए ।” गुरु, शिष्य के इस विनय को 
सुनकर उसे जीवन का सही मार्ग बताता है और जीवन-विकास का 
एक सूत्र उसे सिखा देता है । 
गुरु शिष्य से कहता है-- लो यह विचार सूत्र है, इसका चिन्तन 
करो ।”यदि शिष्य यह कहता है कि इस अल्पाक्षर क्षीणकाय सूत्र मे क्या 
रखा है, जो मै इसका रटन करूँ | मुझे इसमे कुछ भी तो नजर नही 
आता । जिस तत्त्व की मुझे खोज है, वह तत्त्व इसमे कहाँ है ? जिस 
प्रकाश की मुझे अभिलापा है, वह प्रकाश इसमे कहाँ है ?” 
गुरु उत्तर मे कहते है-- छुप रहो, जैसा मै कहता हूँ, चिन्तन करते 
चलो । एक दित अवश्य ही इसमे से तत्त्व ज्ञान का स्फुलिग प्रकट 
होगा । जीवत का कण कण जगमगा उठेगा, अन्धकार का कही चिन्ह 
भी शेष नही रहेगा ।” 
शिष्य पुन प्रश्न करता है-- गुरुदेव ! मैं चिन्तन तो अवश्य 
करू गा, आपके आदेश का शिरसा और मनसा पालन करूंगा, परन्तु 
कृपा करके यह तो बताइए, कि कब तक ऐसा करता रहूँ ? इसमे 
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से सिद्धि का नवनीत मुझे कव मिलेगा ? उसकी कोई सीमा अवध्य 
होनी चाहिए ।” 
गुरु कहता है-- वत्स ! साधना के क्षेत्र में, जल्दी ही सीमा का 
अकन करना भयकर भूल है। साधना के पथ पर बढ़ते चलो, और 
तब तक वढते चलो, जब॒ तक कि लद्ष्य-सिद्धि का दिव्य प्रकान तुम्हें 
उपलब्ध न हो जाए | देखो, मेरी एक ही बात को याद-रकबो, सूत्र को 
रटते रहो, उसका गरम्भीरता से चिन्तन-मनन करते रहो और तद- 
नुसार निरल्तर साधना करते रहो। हृदय के कण-कण में यह आस्था 
बेठ जानी चाहिए कि सिद्धि अवश्य मिलेंगी, साधना कभी निरर्यक 
नहीं होती । यदि इस जीवन में सिद्धि नहीं मिली, तो अगले जीवन मे 
मिलेगी, यदि अगले जीवन में भी नहीं मिली, तो उससे अगले जीवन में 
मिलेगी । कभी न कभी मिलेगी, अवश्य मिलेगी। कारण हे, तो कार्य 
क्यो नहीं। साधक का एक ही कर्त्तव्य है कि साधना के मार्ग पर निर- 
न्तर आगे बढ़ता रहे। साधना 'के क्षेत्र में काल का कोई अर्थ नही, 
सीमा का कोई प्रइन नहीं। केवल एक ही वात का अर्य है, और वह 
यह है कि अपनी साधना से कभी सन्देह मत करो, अपनी साधना के 
फल मे कभी सगय मत करो । साधना की रगड़ से अवश्य ही उस 
दिव्य सिद्धि की उपलब्धि होगी, जिसे पाकर तुम गाश्वत एवं अजर- 
अमर वन जाओोगे। थक्ति शास्त्र के जड़ शब्दों एवं अक्षरों में नहीं 
होती, मनुष्य के अच्तर्मन्यत मे होती है, मनुष्य के विचार मे होती है 
ओर मनुष्य के हृदय की ज्ञान मूलक आस्था मे होती है। आस्था और 
तर्क, श्रद्धा और चिन्तन एक दिन अवश्य गास्त्र की प्रसुप्त गक्ति की 
अभिव्यक्ति कर देते हैं। जब मन की चिन्तन-क्रिया अन्तर्जातत में 
निरन्तर चलती है, तव दूरस्थ सिद्धि भी निकटस्थ हो जाती है । 
विशुद्ध भावना की रगड लगने पर यदि एक वार भी ज्योति जल 
उठती है, तो अनन्त-अनन्त काल के लिए वह जलती ही रहती है । यह 
वात अलग है कि कुछ दुर्वल साधको को वार-वार रगड लगानी 
पडती है और कुछ समर्थ सावको को तो एक वार मे ही ययावश्यक तीत्न 
रगड़ लग जाती है। रात्रि के घोर अन्धकार मे जब काले बादलो में 
बिजली चमकती है, तब उसके क्षणिक प्रकाग से सहता गगत-मण्डल 
भर जाता है। क्षण भर के लिए अन्वकारमयी सृष्टि प्रकाशमयी हो 
जाती है। परखु वह प्रकाज स्थायी नहीं रहता। इसी प्रकार साधक 
के जीवन में भी अनेक वार सिद्धि के क्षणिक प्रकाश प्रकट होते है, 
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किन्तु वे स्थायी नही रहने पाते । हमारी अध्यात्म-साधना का यही एक 
मात्र उदृव्य है, कि हम उस क्षणिक प्रकाश को स्थायी बना सके । 
और यह तभी होगा, जव कि साधक एक ही सूत्र को, एक ही मत्र को 
एक ही लक्ष्य को और एक ही आदर्श को अपने अन्‍न्तर्मन मे बार-बार 
जपता रहेगा, बार-बार अनुशीलन एवं परिणीलन करता रहेगा। इसी 
को जीवन का मथन कहते है, इसी को जीवन की रगड कहते है और 
इसी को जीवन का जप कहते है । इस मन्थन और जप मे से ही सिद्धि 
का अनन्त प्रकाश प्रस्फुरित होगा ।” 
जो वस्तु ठोस होती है, उसके निर्माण मे पर्याप्त समय लगता है। 
जिस तत्व-शास्त्र एवं अब्यात्म शास्त्र की चर्चा आपके सामने चल 
रही है, उसको रचना यो ही एक-दो वर्ष मे नही हो सकी है, उसके 
पीछे दीर्बकाल का चिन्तन एवं अनुभव है । किसी भी शास्त्र, मन्त्र एव 
स्रोत को ले, उसके निर्माता का चिन्तत और अनुभव जितना गहरा 
होगा, वह उतना ही अधिक स्थायी रह सकेगा । जिसके निर्माण मे 
श्रम एवं अभ्यास नही, चिन्तन और अनुभव नही, वह शास्त्र एव मंत्र 
पानी के उस बुदबुदे के समान होता है, जो पानी की सतह पर कुछः 
देर थिरकता है और नष्ट हो जाता है। पानी का बुद्-बुद क्षण-क्षण मे 
बनता और विगडता रहता है, क्योकि उसके पीछे कोई ठोस आधार 
नही होता । इसके विपरीत वर्षों के अनवरत श्रम और अभ्यास तथा 
चिन्तन एवं अनुभव के बाद जो कुछ निर्मित होता है, उसका अपना 
एक आधार एव महत्त्व होता है । जिस कृति के पीछे कर्ता का जितना 
ही अधिक गहन एवं गम्भीर चिन्तत और मनन होता है, वह कृति 
उतनी ही अधिक सुन्दर और चिरस्थायी होती है। यही कारण है कि 
जन-परम्परा में भक्तामर-स्तोत्र, कल्याण-मन्दिर स्तोत्र, और उपसर्ग 
हर स्तोत्र हजारो वर्षो की यात्रा के वाद आज भी ज्यो-के-त्यो चल 
रहे है । आज भी भक्तजन उन्हे उतनी ही श्रद्धा और लगन के साथ 
पठते है, जिस लगन और श्रद्धा के साथ हजारो वर्ष पूर्व पढते थे । 
इसका कारण उक्त स्तोत्रो की सुन्दर, रुचिकर एवं मधुर भाषा नही 
है, वल्कि प्रणेताओ का गहन गम्भीर चिन्तन और अनुभव ही है। 
इनका कोई प्रचार नही किया गया, फिर भी जन-मन की स्मृति मे ये' 
आज तक ताजा रहे है । चिरनन्‍्तव होकर भी ये नवीन है और नवीन 
होकर भी ये चिरन्तन है। इसका कारण यह है कि तत्त्व-चिन्तक 
कवियों के हृदय से जो अन्तर्‌ की भक्ति-धारा प्रवाहित हुई, वह इतने. 


छ्र्‌ अध्यात्म प्रश्नचन 


वेग से प्रवाहित हुईं कि उसके पीछे उनकी चिरानुप्ठित अध्यात्म-राध- 
नाओ का प्रवाह आज भी वह रहा है। हजारो वर्षों के बाद, ये व्तात्र 
आज भी लोगों के मन एवं सस्तिष्क मे प्रेम और श्रद्धा के मधुर भाव 
जागृत कर देते है। क्योकि उनके पीछे उनके जीवन का गहन चिन्तन 
और अनुभव रहा है। इसी आधार पर उनमे आज भी बह ओजस्‌ 
और णविति विद्यमान है, कि पाठक पढते समय बआत्मविभोर हा 
जाता है। कि 
आपने देखा होगा कि पर्वत के अन्दर से भरने फूट पड़ते है 
दुर्गम एवं कठोर चट्टानों को भेद कर वह तरल जल-बारा वाहर 
कंसे आ जाती है, यह एक महान आइचर्य है। पर्वत की कठोर चट्टानों 
से वह निकलने वाले भरने भी सब समान नही होते । उनमे से कुछ 
ऊपरी सतह के होते है, और कुछ गहन तल से निकलकर वाहर में 
आते है। जो करने ऊपर-ऊपर वहते है, वे जल्दी सूख जाते है । 
सूखने के बाद उनका अस्तित्व भी विलुप्त हो जाता है। परन्तु जो 
भरना पृथ्वी के गर्भ के अन्दर से फूटकर बाहर निकलता है, जिसे 
अन्दर से से निकालने के लिए बाहर से कोई प्रयत्न नही करना पडता, 
और न खोद-खोदकर जिसका मार्ग ही बनाना पडता है, प्रत्युत जो 
स्वय ही अपनी प्रचंड शक्ति से फूटकर वाहर निकलता है और 
अपना मार्ग बनाता है, वह झरना स्थायी रहता है और उसका 
प्रवाह सतत प्रवहमान रहता है ५ इस प्रकार के भरने मे अखूट और 
अटूट जल राणि भरी रहती है। उसमे से कोई कितना भी जल ग्रहण 
करे, किन्तु उसके यहाँ जल की क्‍या कमी आती है, क्योकि वह 
अन्दर में वहुत भअथाह और अगाध होता है। भूमि को खोदकर एवं 
तोडकर क्रप को तेयार किया जाता है। परन्तु भरने को इस प्रकार 
तेयार नही करना पडता । गगा जैसे विराट जल प्रवाहो को बताइए, 
किसने खोदकर हिमवान्‌ से वाहर निकाला है और किसने उनके 
लिए मार्ग वनाया है ? ये स्वय शवित के केन्द्र है। उन्हे बाहर से 
प्रेरित नहीं करना पडता । 
में आपसे अनुभवी तत्त्व चिन्तको की वात कर रहा था । उनके 
अनाध अनुभव हारा उपदिष्ट मानव-जीवन के उस सत्य एवं तथ्य 
की वात कह रहा था, जिसे प्राप्त करना प्रत्येक मनुष्य का कर्तव्य 


है। वह तथ्य क्या है ? यह प्रइच अतीत मे किया जाता रहा है और 
सम्भवत- भविष्य मे भी किया जाता रहेगा। इस प्रइन का समाधाव 
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एक ही है- हम जीवन का तथ्य उसे कहते है, जिसके आधार से 
जीवन टिका हुआ है। जीवन का यह तथ्य जब मन एवं मस्तिष्क 
की गहराई से बाहर निकलकर जीवन की समतल धरती पर नित्य 
निरन्तर प्रवाहित होने लगता है, तब जीवन हरा-भरा हो जाता है, 
फिर वह विपन्न नही रहता, पूर्ण सम्पन्त बन जाता है। 
जीवन के गुप्त रहस्यो को खोजने के लिए कभी-कभी बाहरी 
साधनो वी भी आवध्यक्ता हो जाती है। मैं देखता हूँ कि कुछ 
चीजो को विकसित होने के लिए बाहरी सहायता की आवश्यकता 
रहती है। परन्तु यह सर्वाधिक नियम नही है । कुछ को बाहरी 
सहायता को आवश्यकता नही भी रहती । 
कल्पना कीजिए, आपके सामने एक ढोल रखा है | वह चुपचाप 
पडा है। इस प्रकार चुपचाप पडे हुए दस-बीस वर्ष भी व्यतीत हो 
जाएँ, तव भी वह अपने आप बोल नही सकता, उसे बुलाने के लिए 
उस पर डडे की चोट लगानी ही पडेगी। डंडे की चोट पडते ही 
वह॒ बजने लगता है। मानव-जीवन के सम्बन्ध मे भी कभी यही सत्य 
लागू होता है । कुछ जीवन स्वत ही क्रियाशील रहते है, उन्हे किसी 
की प्रेरणा की आवश्यकता नही रहती, अपनी अन्दर की शक्ति 
से ही वे अपना विकास करते है। परन्तु कुछ जीवन है, जो दूसरे 
की प्रेरणा और सहायता पर ही अपना विकास कर पाते हैं। किसी 
दूसरे के डडे की चोट खाए बिना वे अपने जीवन-पथ पर आगे नहीं 
बढ पाते। जो व्यक्ति दूसरे की प्रेरणा और उपदेश के बिना अपने 
जीवन की यात्रा मे अग्रसर नहीं हो पाते है, उन्हीं लोगो के लिए 
गुरु के आदेश और उपदेश की आवश्यकता पडती है। ये वे लोग है, 
जो कप के समान है, जिन्हे खोदना पडता है, जिनके लिए मार्ग 
वनाना पडता है। परन्तु दूसरे वे लोग है, जो भरने के समान होते 
है। उन्हे प्रेरणा की आवश्यकता नही रहती, उन्हे बाहर निकालने 
और उनके लिए मार्ग बनाने की भी आवश्यकता नहीं रहती। वे 
स्वय ही बाहर निकलते है और स्वय ही अपना मार्ग वना लेते है। 
जब अन्दर से त्याग, वेराग्य और प्रेम का उद्दाम भरना बहने लगता 
है, तव उसका कुछ और ही रूप होता है। जैन-साधना भरने के 
समान एक अन्तरग का प्रवाह है । साधक के अन्तर्‌ छृदय से जब कभी 
प्रेम का स्रोत वाहर फूट निकलता है, तब वह समाज और राष्ट्र 


खक 


के जीवन को आप्लावित कर देता है। इस प्रकार के साधको के 
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लिए कदम-कदम पर न श्ञास्त्र की प्रेरणा की आवश्यकता है और 
न गुर के डडे की ही आवश्यकता है। प्रेरणा पाकर वलाव साधना के 
मार्ग पर बढ़ने वाले साधक कभी-कभी गडवडा जाते है, परन्तु अपनी 
स्वत प्रेरणा से साधना के मार्ग पर आगे बढ़ने वाले साधक, अपने 
जीवन-पथ पर कभी लडखडाते नहीं है। यदि कभी लडखडाते भी 
है, तो जल्दी ही सँभलकर पुन पथारूढ हो जाते हैं । 
किसी भी जीवन को हीन एवं पतित मत समझो । न जाने कब 
और किस समय उरुके धन्दर से महता और पवित्रता का स्रोत 
फूट पड़े । कभी-कभी जीवन मे यह देखा जाता हैं, कि जो लडके या 
लडकियाँ कायर और वुजदिल जैसे लगते है, वे समय पर वडे ही वीर 
ओर योद्धा वन जाते है। जो कजूस व्यवित अपने लोभ और लालच 
के कारण समाज की आलोचना का सदा पात्र बना रहता है, उसके 
प्रसुप्त मानस मे से भी कभी उदारता का उदात्त भाव फूट पडता है । 
वह लोभी न रहकर दान-वीर वन जाता है। यह भी देखा जाता हैं, 
कि जो व्यक्ति भोजनासक्त रहता है, एव भोजन-भट्ठ होता है, जिसने 
कभी अपने जीवन से एक उपवास भी नहीं किया, उसके अन्दर से 
कभी वह प्रचण्ड गक्ति उत्पन्न होती है, जिसके बल पर वह एक 
उपवास तो क्या, अठाई जैसा बड़ा तप भी वडी आसानो के साथ 
कर लेता है। यहाँ पर आप देपेंगे, उसके मन पर न तो झ्ञास्त्र का 
हथीडा ही मारा गया और न ग्रुरु के वचन रूप डडों की चोट ही पडी । 
विता किसी वाहरी प्रेरणा के उपने स्वय अपनी इच्छा से वह कार्य 
कर दिखाया, जिसे लोग उसके जीवन मे असम्भव समझते थे। बात 
असल मे यह है, कि वाहर की प्रेरणा से कोई कब तक चलेगा ? 
वाहर के कागजी प्रस्ताव किसी भी नियम और सिद्धान्त को जन- 
जीवन पर लागू नही कर सकते, जब तक जन-मानस उसे अन्दर से 
स्वीकार त कर ले | व्यक्ति जब कप्नी अपने असन्तर्मानस में किसी 
सिद्धात्त को स्वीकार कर लेता है, तब उसे वाहर के किसी कागजी 
प्रस्ताव की आवश्यकता भी नहीं रहती । जो प्रस्ताव इन्सान के 
दिल प्र लिखा जाता है, इन्सान के जीवन का निर्माण उसी से होता 
है । कागज के प्रस्तावों से कभी जीवन का निर्माण नही हो सकता । 
जब कभी साधक के शान्त एव प्रसन्न मानस में जागृति की लहर 
उठती हैं, तव उसकी अन्तरात्मा मे दिव्य प्रकाश जगमगाने लगता 
है। राजा प्रदेशी की ऋरता का वर्णन आप सुन चुके है। कितना 
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भयकर, कितना निर्दय और कितना निर्मम था वह, दूसरों के जीवन 
के प्रति । हजारो-हजार हत्याएँ करने के बाद भी उसके दिल और 
दिमाग से कभी पद्चात्ताप की एक बूद भी उद्भूत नही हो सकी | 
परन्तु जब अन्दर से लहर उठी, अन्दर के वेग ने उसे ककभफोर दिया 
और जब आत्मा की अपने अन्दर की प्रचण्ड शक्ति ने उसे प्रबुद्ध कर 
दिया, तब वह कठोर न रहकर मृदु हो गया, क्र न रहकर दयालु 
बन गया । उसका जीवन इतना अधिक श्ान्त एवं दानन्‍्त बन गया, 
कि अपनी ही प्रेयसी द्वारा विप देने पर भी उसमे विकार और 
विकल्‍प की एक ध्रूमिल रेखा भी अकित नहीं हो सकी । साधना के 
क्षेत्र मे बाहर की प्रेरणा भले ही कुछ दूर तक हमारा साथ दे सके, 
हमारा मार्ग निर्देशन कर सके, किन्तु अन्त मे साधक को अपनी 
जक्ति पर ही चलना होगा, साधक को अपनी ताकत पर ही भागे 
बढना होगा । राजा प्रदेशी को केशी कुमार श्रमण का उपदेश अवश्य 
मिला था, परन्तु ऐसे उपदेश तो अनेको को मिले है, उनका क्यो नही 
उद्धार हुआ ? निमित्त की एक सीमा है, आगे चलकर साधक को 
स्वय अपने पैरो खडा होना होता है। शिशु को उसके माता-पिता 
एवं अन्य अभिभावक तभी तक अपनी अँग्रुली का सहारा देते है, 
जव तक कि उसके पैर चलने मे लडखडाते रहते है, परन्तु जब उसके 
पेरों मे जरा स्थिरता आ जाती है, तव उसे सहारा नही दिया जाता । 
धीरे-धीरे वह चलना सीख जाता है और उसे अपनी शक्ति पर 
विश्वास हो जाता है । 
आपने देखा होगा कि कुछ लोग अपने घर के तोते को राम-राम 
रठा देते है। तोता यथावसर राम-शब्द का उच्चारण करता भी 
रहता है। परन्तु क्या वह उसके भाव और रहस्य को समझ सकता 
है ? उसे जो कुछ रटा दिया गया है, उससे अलग वह कुछ नही कह 
सकता । उसमे सोचने और समभने की शक्ति नही है । उसके स्वामी 
ने जो कुछ भी उसे पढा दिया है, उसके अतिरिक्त वह अन्य कुछ न 
बोल सकता है और न सोच ही सकता है। कुछ साधक भी उस तोते 
के समान ही होते है । उपदेष्टा और ग़रुरु ने जो कुछ रटा दिया, जो कुछ 
पढा दिया और जो कुछ सिखा दिया, उसके अतिरिक्त नया चिन्तन एवं 
अनुभव वे प्राप्त नही कर सकते । वे लोग अपनी स्वय की बुद्धि से न 
कुछ सोच पाते है, न अपनी स्वय की वाणी से कुछ वोल पाते है और न 
अपने स्वय के शरीर से कोई निर्धारित कार्य ही कर पाते है । इस 
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प्रकार के साधक कही पर भी हो, किसी भी परम्परा मे क्यो न हो, 
जिनके पास स्वय का प्रकाश नहीं है, वे दूसरो को प्रकाग केसे दें 
सकते है ? भञास्त्र का हथौड़ा और गुरु का डडा कव तक उन्हें साधना 
के मार्ग पर अग्रसर करता रहेगा " कव तक उन्हे लक्ष्य की ओर आगे 
वबढाता रहेगा ? 
मैं आपके समक्ष मोक्ष और उसके साधनों की चर्चा कर रहा था। 
जैन-दर्णन मे मोक्ष के साधन तीन है--सम्यक्‌ दर्णन, सम्यक ज्ञान और 
सम्यक्‌ चारित्र । चिन्तन और मनन करने के बाद आपको यह 
ज्ञात होगा, कि कुछ विचारक और तत्वचिन्तक ज्ञान और चारित्र को 
ही मोक्ष का मार्ग वतलाते है । आगम-म्न्थों मे दर्शन, ज्ञान और चारित्र 
इन तीन के अतिरिक्त, तप को भी मोक्ष का अग, साधन एवं उपाय 
बतलाया गया है। मेरे विचार मे दो, तीन एवं चार में किसी प्रकार 
का अन्तर नही पडता । दो कहने वाले भी तीन को मानते है। उन 
लोगों का कहना है कि जहाँ सम्यक्‌ ज्ञान होता है, वहाँ सम्यक्‌ दर्शन 
स्वत होता ही है, अत दर्शन को उन्होने ज्ञान के अन्दर मान लिया । 
जो लोग तप को चौथा अग मानते है, उनके लिए तीन वालो का कहना 
है, कि चारित्र मे तप स्वत आ ही जाता है। तप चारित्र से भिन्‍न 
नही है । और जो तप को मोक्ष का चतुर्थ कारण मानते है, वे भी तप 
को चारित्र से भिन्‍न नही मानते, अपितु तप को विशिष्ट महत्ता देने 
की हप्टि से भिन्‍नत्वेन कथन करते है। सक्षेप और विस्तार को छोड 
कर मध्यम दृष्टि से सोक्ष के साधन तीन है--ढर्णन, ज्ञान और चारित्र । 
आपने यह सोचा होगा, कि दर्जन, ज्ञान और चारित्र के साथ सम्यक्‌ 
शब्द क्यों जोड़ा गया है ? इसकी आवश्यकता भी क्‍या है ? यह प्रश्न 
आज ही नही, हजारो वर्ष पूर्व भी उठा था और जब तक भानव-जीवन 
है, तव तक अनन्त भविष्य मे भी यह प्रश्न उठ सकता है। आज 
आपके समक्ष भी यह प्रइन है, कि दर्शन, ज्ञान और चारित्र से पूर्व 
सम्यक्‌ जब्द क्यों जोडा गया है ? 
मैं समझता हूँ आपका प्रच्न युक्तियुक्त है । हर समभदार व्यक्ति को 
अइन करने का अधिकार है। इस सम्यक्‌ शब्द के रहस्य को समभने के 
लिए, आपको/कुछ गहराई मे उत्तरता होगा, जीवन-समुद्र के ऊपर-ऊपर 
तैरते रहने से सत्य का मोती हाथ लगने वाला नही है। भारत के 
अव्यात्म-भास्त्र मे स्पप्ट रूप से यह कहा गया है, कि ज्ञान आत्मा का 
निज गुण है | जो निज गुण होता है, वह कभी अपने गुणी से अलग नहीं 
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हो सकता । अनन्त अतीत मे एक समय भी ऐसा नही रहा, जबकि 
ज्ञान आत्मा को छोडकर, अलग चला गया हो और अनन्त अनागत 
में एक क्षण का भी समय ऐसा नही आएगा, जब कि ज्ञान आत्मा 
को छोडकर अलग हो जाएगा । जीवन के वर्तमान क्षण में भी आत्मा मे 
जान है ही। इस दृष्टि से यह कहा जा सकता है, कि ज्ञान की आत्मा मे 
त्रकालिक सत्ता है। इसी प्रकार दर्शन भी आत्मा का निज गुण है । ज्ञान 
के समान दर्शन भी भात्मा मे सदा रहा है और सदा रहेगा तथा वर्तमान 
मे भी उसकी सत्ता है। चारित्र भी आत्मा का गुण है, जहाँ आत्मा है वहाँ 
चारित्र अवश्य रहेगा । आत्मा की सत्ता अनन्त काल से है और अनन्त 
काल तक रहेगी । चारित्र भी अनन्त काल से है मौर अनन्त काल तक 
रहेगा । इस प्रकार दर्शन, ज्ञान और चारित्र ये तीनो आत्मा के निज 
गुण है । जो गुण है, वे अपने गुणी से कभी अलग नही हो सकते । क्योकि 
गुण और गुणी मे अविना भाव सम्बन्ध होता है, जिसका अर्थ है--ग्रुण 
गुणी के बिना नहीं रह सकता, और ग्रुणी भी बिना ग्रुण के नही रह 
सकता । क्या कभी उष्णता अग्नि को छोड कर रह सकती है ”? और 
क्या कभी अग्नि उष्णता हीन हो सकती है ? इसी प्रकार दर्शन, ज्ञान 
और चारित्र कभी आत्मा को छोड़कर अन्यत्र नही रह सकते और 
आत्मा भी उक्त तीनो युणो को छोडकर कभी नही रह सकता । इसी को 
अविना भाव सम्बन्ध कहा जाता है। गुण और गुणी न सर्वथा भिन्‍न 
है, और न सर्वथा अभिन्न है । जैन-दर्शन गुण और गुणी मे व्यवहार नय 
से कथचित्‌ भेद और निश्चय नय से कथचित्‌ अभेद स्वीकार करता 
है। जैन-दर्शन की यही अनेकान्त-हृष्टि है। भेद-कथन व्यावहारिक है 
और अभेद-कथन नेश्चियक है। 
मैं आपसे कह रहा था कि दर्शन, ज्ञान और चारित्र आत्मा के 
निज गुण है, वे कभी आत्मा को छोडकर अन्यत्र नहीं रह सकते । 
दर्शन का अर्थ प्रतीति, रुचि एवं विश्वास होता है। वह दर्शन रहा 
तो अवश्य, परन्तु आत्माभिमुख न रहकर शरीराभिमुख रहा। आत्मा 
का यह दर्जन गुण निगोद की स्थिति में भी रहा। नियोद, चैतन्य- 
जीवन की सबसे निक्ृष्ट स्थिति मानी जाती है। निगोद की स्थिति 
मे चेतना शक्ति इतनी हीन एवं क्षीण स्थिति मे पहुँच जाती है, कि 
वहाँ प्रत्येक चेतन्य के पास अपने पृथक्‌-पृथक्‌ गरीर भी नहीं रहते, 
बल्कि, एक ही शरीर में अनन्त-अनन्त चेतनों को अधिवास करना 
पड़ता है। अनन्त आत्माओ के साझेदारी का यह घरीर भी इतना 


छ्८ अध्यात्म प्रवचचन 


सूक्ष्म होता है, कि चर्म-चक्षु से उसे देखा नहीं जा सकता। उसे 
विशिष्ट ज्ञानी ही देख सकते है । परन्तु बेतना की इस हीन एवं क्षीण 
अवस्था मे भी उसके पास उसका दर्शन-गुण रहा है, उस रामय भी 
उसके पास प्रतीति, रुचि और विश्वास रहा है। परन्तु वह विश्वास 
स्वाभिमुख न रह कर पराभिम्ुुख रहा। आत्मा मे न रह कर शरीर 
में रहा। जब तक यह विश्वास, यह आस्था और यह श्रद्धा शरीर 
मे रहती है अथवा गरीर से सम्बद्ध भौतिक भोग-साधनो मे रहती है, 
तब तक अध्यात्म-गास्त्र उसे सम्यक्‌ श्रद्धा, सम्यक्‌ आस्था एवं सम्सक्‌ 
दर्शन न कह कर मिथ्या दर्णन कहता है । 
ज्ञान भी आत्मा का निज शरण है और वह आज से नही, अचन्त- 
अनन्त काल से इस आत्मा मे रहा है और इस आत्मा मे ही रहेगा। 
ससार का एक भी प्राणी, ऐसा नही है, जिसमे ज्ञान न हो । उपयोग 
आत्मा मे अवश्य रहता है, क्योकि ज्ञान-रूप उपयोग आत्मा का एके 
वोधरूप व्यापार है। किन्तु उस ज्ञान-हूप उपयोग की धारा आत्मा मे 
न रहकर जब तक दरीर में प्रवाहित होती है, शरीर से सम्बद्ध 
भौतिक भोग-साधनो मे प्रवाहित होती है, तब तक वह ज्ञान सम्यक्‌ 
ज्ञान नही कहलाता। ज्ञान की धारा तो रही, किन्तु वह सम्यक्‌ न होकर 
मिथ्या रही। यह नही कहा जा सकता, कि आत्मा का ज्ञान कभी नष्ट हो 
गया । यदि ज्ञान नष्ट हो गया होता,तो न नवीन कर्म का बन्ध होता और 
तपुराने कर्मो का भोग ही होता । ज्ञान की उपस्थिति में ही नवीन कर्मो 
का वन्ध एवं पुराने कर्मो का भोग एवं क्षय होता है । कर्म और कर्म- 
फल, चेतना के ही परिणाम है। इसका अर्थ यही है, कि आत्मा कभी 
ज्ञान-हीन नही हुआ और न कभी ज्ञान-हीन हो ही सकेगा। क्योकि 
ज्ञान आत्मा का निज गुण है, ज्ञान आत्मा का निज स्वरूप है, भले ही 
चेतना की हीन अवस्था में वह ज्ञान सुरूप न होकर कुरूप रहा हो, 
सम्यक्‌ न होकर मिथ्या रहा हो। परल्तु चैतन्य में ज्ञान की सत्ता से 


इन्कार नहीं किया जा सकता। जहाँ चैतन्य है वहाँ ज्ञान अवश्य 
रहेगा । 
चारित्र का अर्थ है--आचार एवं क्रिया । आचार एव क्रिया का 
अस्तित्व जीव मे किसी-त-किसी प्रकार रहता ही है। कभी ऐसा नहीं 
हो सकता कि चारित्र आत्मा को छोडकर अन्यत्र रहता हो | अहिसा 
और हिंसा, सत्य और असत्य दोनो ही चारित्र हैँ। एक सम्यक्‌ है और 
इसरा असम्यक्‌ । क्रिया का सीधा होना, सम्यक्‌ चारित्र है और क्रिया 
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का उल्टा होना मिथ्या चारित्र है। शास्त्रीय परिभाषा के अनुसार 
शभ मे प्रवत्ति और अशुभ में निवृत्ति को चारित्र कहते है। चारित्र, 
आचार एवं क्रिया भले ही वह सम्यक्‌ हो या मिथ्या, जब कभी होगी 
जीव में ही होगी, अजीव मे नही । इसी आधार पर चारित्र को आत्मा 
“का गुण माना गया है। मिथ्या चारित्र का अर्थ है--पर मे रमण और 
सम्यक्‌ चारित्र का अर्थ है--स्व मे रमण। जिस आत्मा मे सम्यक चारित्र 
होता है, उस आत्मा की गति-प्रवृत्ति मोक्षाभिमुखी होती है और 
जिस आत्मा में मिथ्या चारित्र होता है, उस आत्मा की गति प्रवृत्ति 
ससाराभिमुखी रहती है। चारित्र की साधता का एक मात्र लक्ष्य 
है, आत्मा के स्वस्वरूप की उपलब्धि । इस स्वस्वरूप की उपलब्धि 
वीतराग भाव से ही हो सकती है। वीतराग भाव का अर्थ है-वह 
सयम,' जिसमे साधक इतनी ऊंचाई पर पहुँच जाता है, कि उसके 
जीवन मे किसी के प्रति भी राग एव 6 ष नहीं रहता । इसके विपरीत 
सराग सयम का अर्थ है-वह सयम जिसमे राग और द्वेष अल्प मात्रा 
में वना रहता है । परन्तु जितने अश में राग है, वह चारित्र नही है । 
सराग सयम मे जितना वीतराग भाव है, उतना ही चारित्र है। सम्यग्‌ 
दर्शन, सम्यग्‌ ज्ञान के साथ सम्यक्‌ चारित्र की परिपूर्णता को ही जेत्त 
दर्शन मे मोक्ष एवं ग्लक्ति कहा गया है। दर्शन की पूर्णता चतुर्थ गुण- 
स्थान से लेकर सप्तम गुण स्थान तक अवश्य हो जाती है। ज्ञान की 
पूर्णता त्रयोदश गुण स्थान मे हो जाती है । किन्तु चारित्र की परिपूर्णता 
तेरहवे गुण स्थान के अन्त मे' चौदहवे गुणस्थान मे होती है । इस प्रकार 
दर्शन, ज्ञान और चारित्र की परिपूर्णता को ही मोक्ष कहा गया है.। 
आत्म-गुणो के पूर्ण विकास का नाम ही जब मोक्ष है, तब वह मोक्ष 
कही बाहर मे न रहकर साधक के अन्दर मे ही रहता है। 
मैं आपके समक्ष दर्णन, ज्ञान और चारित्र की चर्चा कर रहा था। 
मै यह बतलाने का प्रयत्त कर रहा था, कि उक्त तीनो के पूर्व सम्यक्‌ 
पद लगाने का क्‍या महत्व है ? दर्शन, ज्ञान और चारित्र से पूर्व जब 
सम्यक्‌ शब्द जोड दिया जाता है, तब. उनमे क्या विशेषता आ जाती 
है ? यदि केवल दर्शन, ज्ञान एवं चारित्र को ही मोक्ष का अग मान 
लिया जाए, और उनसे पूर्व सम्यक्‌ शब्द न जोंडा जाए, तो मिथ्या दर्शन, 
मिथ्या ज्ञान और मिथ्या चारित्र भी मोक्ष का अग माना जाएगा। 
क्योकि दर्शन का दर्शनत्व, ज्ञान का ज्ञानत्व और चारित्र का चारित्रत्व 
वहाँ पर भी रहता ही... .,-, -  अध्यात्म-दर्शन मे मिथ्या दर्शन, 
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सूक्ष्म होता है, कि चर्म-चक्षु से उसे देखा नहीं जा सकता। ञ्से 
विशिष्ट ज्ञानी ही देख सकते है | परन्तु चेतना की इस हीन एवं क्षीण 
अवस्था मे भी उसके पास उसका दर्शन-गुण रहा है, उस रामय भी 
उसके पास प्रतीति, रुचि और विश्वास रहा है। परन्तु वह विश्वास 
स्वाभियुख न रह कर पराभिझुख रहा। 84005 न रह कर शरीर 
मे रहा। जव तक यह विश्वास, यह आस्था और यह श्रद्धा शरीर 
में रहती है अथवा गरीर से सम्बद्ध भौतिक भोग-साधनो मे रहती है, 
तब तक अध्यात्म-बास्त्र उसे सम्यक श्रद्धा, सम्यक आस्था एवं सम्यक्‌ 
दर्शन न कह कर मिथ्या दर्णन कहता है । 
ज्ञान भी आत्मा का निज गुण है और वह आज से नही, अनन्त- 
अनन्त काल से इस आत्मा मे रहा है और इस आत्मा में ही रहेगा । 
ससार का एक भी प्राणी, ऐसा नही है, जिसमे ज्ञान न हो । उपयोग 
आत्मा मे अवश्य रहता है, क्योकि ज्ञान-रूप उपयोग आत्मा का एक़ 
बोधरूप व्यापार है । किन्तु उस ज्ञान-हूप उपयोग की धारा आत्मा मे 
न रहकर जब तक शरीर मे प्रवाहित होती है, शरीर से सम्बद्ध 
भौतिक भोग-साधनो मे प्रवाहित होती है, तब तक वह ज्ञान सम्यक्‌ 
ज्ञान नहीं कहलाता ज्ञान की धारा तो रही, किन्तु वह सम्यक्‌ न होकर 
मिथ्या रही। यह नही कहा जा सकता, कि आत्मा का ज्ञान कभी नष्ट हो 
गया । यदि ज्ञान नष्ट हो गया होता,तो न नवीन कर्म का बन्ध होता और 
तपुराने कर्मो का भोग ही होता। ज्ञान की उपस्थिति मे ही नवीन कर्मो 
का वन्ध एवं पुराने कर्मो का भोग एवं क्षय होता है। कर्म और कर्म- 
फल, चेतना के ही परिणाम है। इसका अर्थ यही है, कि आत्मा कभी 
ज्ञान-हीन नही हुआ और न कभी ज्ञान-हीन हो ही सकेगा। क्योकि 
ज्ञान आत्मा का निज गुण है, ज्ञान आत्मा का निज स्वरूप है, भले ही 
चेतना की हीन अवस्था में वह ज्ञान सुरूप न होकर कुरूप रहा हो, 
सम्यक्‌ न होकर मिथ्या रहा हो। परन्तु चैतन्य मे ज्ञान की सत्ता से 
इन्कार नहीं किया जा सकता। जहाँ चैतन्य है वहाँ ज्ञान अवश्य 
रहेगा । ह 
चारित्र का अर्थ है--आचार एव क्रिया । आचार एव क्रिया का 
अस्तित्व जीव मे किसी-न-किसी प्रकार रहता ही है। कभी ऐसा नही 
हो सकता कि चारित्र आत्मा को छोडकर अन्यत्र रहता हो । अहिंसा 
और हिसा, सत्य और असत्य दोनो ही चारित्र है। एक सम्यक्‌ है और 
इंसरा तसम्यक्‌ । क्रिया का सीधा होना, सम्यक्‌ चारित्र है और क्रिया 
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और सम्यक्‌ चारित्र रहे | चारित्र के सम्वन्ध मे किसी भी प्रकार का 
विचार-भेद उपलब्ध नही होता। जितना भी विचार-भेद है, वह 
सव ज्ञान और दर्शन के पूर्वा-पर के सम्बन्ध में है। यदि तात्तविक 
हप्टि से विचार किया जाए, तो किसी भी प्रकार के विचार-भैद 
को अवकाण नहीं है। आगम ग्रन्थों मे, मोक्ष के अगो मे कही तो 
दर्णन से पूर्व ज्ञान को रखा गया है और कही ज्ञान से पूर्व दर्शन को 
रखा गया है। परन्तु दार्गनिक ग्रन्थों मे सर्वत्र एक ही शेली उपलब्ध 
होती है। वहाँ सर्वत्र दर्शन से पूर्व ज्ञान को रखा गया है। इस पक्ष 
का तर्क यह है, कि ज्ञान तो आत्मा मे अनन्तकाल से था ही, किन्तु 
उसे सम्यक्‌ बनाने वाली शक्ति सम्यग्‌ दर्शन ही है। अत ज्ञान से 
पूर्व उस सम्यग्‌ दर्शन को रखा जाना चाहिए, जिसकी महिमा से 
अज्ञान भी सम्यकज्ञान वन जाता है। इस हृ्टि से ज्ञान से पूर्व दर्शन 
शब्द को रखने मे किसी भी प्रकार की विप्रतिपत्ति उत्पन्न नही हो 
सकती । परच्तु ज्ञान को दर्शन से पूर्व मानने वाले पक्ष का तर्क यह 
है, कि दर्शन का अर्थ है सत्य की प्रतिपत्ति, सत्य की दृष्टि । परच्चु 
कौन दृष्टि सत्य है, कौन दृष्टि असत्य है, इसका निर्णय ज्ञान से ही 
हो सकता है, अत दर्शन से पूर्व ज्ञान होना चाहिए। जेन-दर्णन कहता 
है, कि सत्य तो सत्य है, परन्तु उस पर विचार करो कि वह सत्य 
किस प्रकार का है ? आध्यात्मिक साधना के क्षेत्र मे आत्मा का सत्य 
ही सर्वोपरि सत्य है । इस दृष्टि से दर्शन से पूर्व ज्ञान का कथन करने 
वालो “का अभिप्राय यही है, कि किसी भी वस्तु के निर्णय करने मे 
ज्ञान को प्राथमिकता रहती है। अत आस्था, श्रद्धा और विश्वास से 
पूर्व ज्ञान होना चाहिए। परल्तु यदि गम्भीर विचार के साथ वस्तु- 
स्थिति का अवलोकन किया जाए तो सार तत्त्व यही निकलता है, 
कि दर्शन और ज्ञान में क्रम-भाव एव पूर्वापर-भाव है ही नही । 
कल्पना कीजिए आकाश से सूर्य स्थित है, उसे चारी ओर बादलों 
ने घेर लिया है। किन्तु जब बादल हटते है, तब सूर्य का प्रकाश और 
आतप एक साथ भृमण्डल पर फल जाते है। यदि कोई यह कहे कि 
पहले प्रकाश आता है, फिर आतप आता है, अथवा पहले आतप आता 
है, और फिर प्रकाश आता है, तो ये दोनो ही बाते गलत है । जहाँ प्रकाश 
है, वहाँ आतप रहता ही है और जहाँ आतप रहता है, वहाँ प्रकाश 
भी अवश्य रहता ही है । दोनो का अस्तित्व एक समय में एवं युगपत्‌ 
रहता है । इस दृष्टि से सम्यग्‌ दर्शान और सम्यग्‌ ज्ञान मे किसी प्रकार 
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का एकान्त क्रम-भाव या पूर्वापर भाव मानता उचित नहीं है। जिस 
क्षण दर्शन, सम्यगृ-दर्शन मे परिणत होता है उसी क्षण, एक क्षण का भी 
अन्तर नही, ज्ञान सम्यग्‌ ज्ञान से परिणत हो जाता है। प्रत्येक अध्यात्म 
जास्त्र मे सम्यग्‌ दर्शन का महत्व इस आधार पर माना गया है, 
कि उसके होंने पर ही ज्ञान, सम्यग्‌ ज्ञान वनता है और उसके होने पर 
ही चारित्र, सम्यक चारित्र बनता है। मेरे कहने का अभिप्राय यही 
है, कि ज्न-दर्गन हृप्टि को महत्व देता है, जिसकी जेसी दृष्टि होती 
है उसके लिए सृप्टि भी वैसी ही बन जाती है। जेन-दर्शन यह कहता 
है, कि सत्य को सत्य के रूप में परख लो, यही सबसे वडा साध्य है 
और साधक जीवन का यही सबसे वडा कत्तव्य है। विशुद्ध दृष्टि के 
अभाव मे जप, तप और स्वाध्याय सव व्यर्थ रहता है। दृष्टि-विहीन 
आत्मा कितना भी कठोर एवं घोर तप क्यो न करे, किन्तु उसे मोक्ष 
की प्राप्ति नही हो सकती । इसके विपरीत दृष्टि-सम्पन्न आत्मा का 
अल्प तप एवं अल्प जप भी महान फल प्रदान करता है। साधक- 


जीवन में हप्टि की, विजुद्ध दृष्ठि की अपार महिमा है और अपार 
गरिमा है। 
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साधना के जीवन मे किसी भी एक लक्ष्य और ध्येय का बडा महत्त्व 
होता है। ध्येय-हीन एवं लक्ष्य-्हीन जीवन इधर-उधर भटकता रहता 
है, वह अपनी जिन्दगी की किसी एक निश्चित मजिल पर नहीं पहुँच 
सकता । सब कुछ करने पर भी उसे कुछ प्राप्त नही हो पाता | इसका 
मुख्य कारण यही है, कि उसे क्या होना है और कंसा होना है तथा 
कब होना है ? इस विषय मे वह अच्छी तरह न कोई विचार कर 
पाता है और न कोई निर्णय ही ले पाता है। इस प्रकार का लक्ष्य-हीन 
एव ध्येय-हीन साधक अनन्त-अनन्तकाल से भटक रहा है और अनन्‍्त- 
अनन्तकाल तक भटकता रहेगा। उसकी जीवन-नौका कभी किनारे 
नही लग सकती । अतएव साधक के समक्ष सवसे बड़ा प्रदन यही रहता 
है, कि उसका ध्येय एव लक्ष्य क्या है ” ससार के भोगचक्र में उलभे 
रहना ही उसके जीवन का लक्ष्य है ? अथवा ससार के भव-वन्धनो को 
काट कर अजर, अमर, शाश्वत सुख प्राप्त करता उसका लक्ष्य है ? मैं 
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समझता हैं कि अब्यात्म-्साथता का जितना महत्त्व है, उससे भी 
अधिक महत्त्व इस वात का है, कि साधक यह समझे कि उसे क्‍या 
करना है, कैसे करना है और कब करता है ? पहले लक्ष्य स्थिर करो 
और फिर आगे वढो | अध्यात्म-जीवन का यही एक-मात्र प्रशस्त राज- 
मार्ग है। 
आत्मा में काम एवं क्रोध आदि के विकल्प एवं विकार आज से 
नही, अनन्त काल से रहे है । इन विकारों को जीतने का अनेक बार 
प्रयत्न किया गया, किस्तु सफलता नहीं मिली | अनन्तकाल से यह 
मोह-मुग्ध आत्मा ससार सागर की उत्ताल त्तरगों पर उठता और 
मिरता रहा है । अनन्तवार वह ससार-सागर से बहुत गहरा डूबा है 
और अनेक वार उससे निकलने का यथासम्भव प्रयत्न भी वह कर चुका 
हैं। क्या कारण है कि वह फिर भी अभी तक निकल नहीं पाया। 
प्रयत्न करने पर भी उसे अनुकूल फल क्‍यों नहीं मिला ? यह एके 
विकट प्रदन है। अध्यात्म-शास्त्र इस विपय से बतलाता है कि प्रयत्त 
तो किया गया, किन्तु उस प्रयत्न से पूर्व उचित विवेक नहीं रखा गया । 
साधना के क्षेत्र मे विवेक का मूल अर्थ है अपने वास्तविक लक्ष्य को 
जानना एवं अपने विद्ुद्ध ध्येय को पहचानना । जीव ने सुखी होरे 
वी अनस्तवार अभिलापा की, फिर भी वह सुखी क्यो नहीं हो सका ? 
वंधा आपने कभी इस प्रश्न पर, अपने जीवन की इस समस्या पर 
गस्भीरता के साथ विचार किया है ? क्या कभी आपने यह जानने का 
प्रय्न किया है कि मैं कौन हूँ और वंया हूँ ? आज के इस भौतिक युग का 
मानव प्रकृति पर विजय प्राप्त करना चाहता है, उसके एक-से-एक गृढ 
रहस्य को खोज निकालना चाहता है, परन्तु क्या कभी उसने अपने 
पर विजय प्राप्त करने का विचार किया ? अपने अन्तरतम के रहस्य 
वो जानने का प्रयत्त किया ? इस भौतिकता-वादी युग मे कदाचित्‌ 
ही कोई आत्मा अपने को सममते का प्रथत्त करता है और भपने को 
परखसे का प्रयत्न करता है।आज के इस भौतिकवादी विज्ञान ने 
अनन्त आकाण में उड़ने के लिए वायुयान बनाया, समुद्र की अपार 
जल-राधि मे तैरने के लिए जलयान मौर एक राष्ट्र की दूसरे राष्ट्र से 
सामीपष्णता स्थापित करने के लिये अनेक भोतिक सावनो का आविष्कार 
दिया। परन्तु क्या क्री उसने यह भी सोचा एवं समझा कि मैं क्रोध 
कया कर्ता हूं, से लोभ क्यो करता हूँ, मैं राग क्यो करता हूँ और मैं दे प 
दस बप्ता हूँ ? विकार जीर विकल्‍प मेरे अपने है अथवा भेरे से भिन्‍म 
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है। क्‍या कभी यह समझने का प्रयत्त किया गया, कि जीवन मे उत्थान 
वसे आता है और जीवन का पतन क्यो होता है ? 
यह सत्य है कि हम ससार से है और ससार के बन्धनों से बद्ध 
हैं । भव के विविध भाव हमारे अन्दर उत्पन्न होते है और विलीन भी 
होते है । परन्तु यह सब क्यो है ”? इस तथ्य को समझने के लिये हम 
अपने व्यस्त जीवन में से क्या कभी कुछ क्षण निकाल सके हैं|। यह सत्य 
है कि ऐसा नही किया गया। हम दुखी है, जीवन-यात्रा मे कदम- 
कदम पर एवं क्षण-क्षण मे दु ख की अनुभूति हमे होती है। परन्तु यह 
दुख कहाँ से आया ? वयो आया ? यह सत्य है कि इस सम्बन्ध में 
कभी विचार नही किया गया । क्रोध आने पर हम ज्ान्‍्त नही रह सके, 
अभिमान आने पर हम विनम्र नही रह सके, कुटिलता एवं वक्रता के 
आमने पर हम सरल नही वन सके, लोभ के आने पर हम सन्तोप को 
धारण नही कर सके । यह सत्य है कि अनुकूल पदार्थ पर हमने राग 
किया और प्रतिकूल पदार्थ पर हमने _ष किया । राग और हृष के 
तूफानी भैकावातों से हम अपने अध्यात्म-भाव की रक्षा नही कर सके, 
यह सत्य है । 
मैं आपसे अध्यात्म-जीवव की वात कह रहा था और यह 
बता रहा था कि अभिलाषा करने पर भी हमारे जीवन मे 
भीतिकता के विरोध मे अध्यात्म भाव क्यो नही पनपता ? इसका कारण 
एक ही है-- साधक के अपने जीवन की लक्ष्य-हीनता एवं ध्येय-हीनता । 
भारत के कुछ विचारक और तत्त्वचिन्तक, भारत के ही नही, बल्कि 
समग्र विग्व के तत्वचिन्तक इस तथ्य को स्वीकार करते है कि जीवन 
चाहे कितना ही अपविन्र क्यो न बन गया हो, किन्तु उसे पवित्र बनाया 
जा सकता है। जीवन अन्धकार से कितना भी क्यो नघधिर गया हो, 
उसे प्रकाशमान बनाया जा सकता है। साधक अपने लक्ष्य से कितना 
ही क्यो न भटक गया हो, किन्तु उसे फिर अपने लक्ष्य पर लाया जा 
सकता है। इसी आशा और विश्वास के आधार पर अध्यात्मशास्त्र 
टिका हुआ है। ससार-सागर की तूफानी लहरो मे फेंस कर भी साधक 
अपने अध्यात्म-भाव के बल पर उस सकट से बच सकता है। परन्तु 
उसके अन्दर अपने प्रति और अपनी अध्यात्म-गक्ति के प्रति विश्वास 
जागृत होना चाहिए। जेन-दर्शन इस तथ्य का जय-घोष करता है कि 
तुम क्षुद्र होकर भी विराट बन सकते हो, तुम पतित होकर भी 
पवित्र वत सकते हो, तुम हीव होकर भी महान्‌ बन सकते हो। 


डः 
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अपने मे विश्वास करना सीखो | यदि अपने मे विश्वास नहीं है, तो 
ढुनिया की कोई ताकत तुम्हारा उत्बान नही कर सकती, तुम्हे विकास 
के मार्ग पर नही ले जा सकती । 
मैं आपसे स्पष्ट कहता हूँ कि यदि विश्व का कोई भी विचारक 
आपसे यह कहता है, तुम दीन हो और अनन्त भविष्य में भी दीन ही 
रहोगे, तुम हीत हो और अनन्त भविष्य में भी हीन ही रहोगे, तुम 
पतित हो और अनन्त भविष्य मे भी तुम पतित ही रहोगे, तो आप 
उसकी इन बातो को मानने से स्पष्ट इन्कार करदे । जो दर्शन आपके 
उत्थान और विकास के लिए, आपको यथोचित आशा और विश्वास 
नहीं दिला सकता, आपके उत्थान के लिए आपको उत्तेजित एव प्रेरित 
नही कर सकता, आपको भव वन्धन से मुक्त होने के लिए कोई मुखर 
सन्देश नही दे सकता, तो निस्चय ही उसकी कमजोर बात को स्वीकार 
करते से आपको कोई लाभ नही हो सकेगा, उसके प्राणहीन विचारों 
को ग्रहण करने से आपका अभीष्ट उत्थान नहीं हो सकेगा । 
मैं आपसे आत्मा के लक्ष्य एव ध्येय की बात कह रहा था। मानव 
थीवन के समज्न सबसे बडा प्रश्न यह है, कि इस अनन्त ससार में 
आत्मा का ध्येय और लक्ष्य क्या है ? क्या आत्मा सदा ससार को सुख 
दुख की अँघेरी गलियो मे भठकने वाला ही रहेगा ? क्या यह आत्मा 
काम, क्रोध, मोह आदि विकारों से कभी मुक्त नहीं हो सकेगा ? क्या 
आत्मा इस अनन्त ससार-सागर में डूबता उतराता ही रहेगा, कभी 
सदा के लिए पार नही हो सकेगा ? जिधर हम देखते है उधर ससार 
में दुख एव क्लेश ही दृष्टि-गोचर होते है। क्या ससार मे कही सुख, 
गाच्ति एव आनन्द भी है ? इस प्रकार अतेक प्रइन अव्यात्म-साधको 
के मानस में उठा करते है। कुछ विचारक ऐसे रहे है जिनका यह 
विज्वास था कि आत्मा अपने अशुभ कर्म से नरक में जाता है और 
अपने शुभ कर्म से स्वर्ग मे जाता है, कभी स्वर्ग लोक मे और कभी 
नरक लोक मे, कभी मर्त्य लोक मे ओर कभी पशु-पक्षी की योनि में 
और कभी कीट पतगो की योति मे यह आत्मा अपने पुण्य और पाप की 
हानि इंद्धि के कारण जन्म-मरण करता रहता है। इस प्रकार ससार 
में आत्मा के परित्रमग के स्थान कुछ तत्व चिन्तको ने माने अवह्य है, 
परल्तु उन्होंने कमो भा अयर्वा, मोश्न एवं मुक्ति को परिभावना नहीं 
की । पाप और पुण्य से परे सर्वया शुद्ध आत्म स्वरूप के आदर्स का 
विचार नहीं कर सके। जैन-दर्शन का आदर्श उक्त विचारको 
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से भिन्‍त है। वह कहता है, कि यह आत्मा अनन्त वार नरक के 
भयंकर दुखो की आग मे जल चुका है और अनन्त वार स्वर्ग- 
सुखों के भूलो पर भी भूल च॒का है। अनन्त अनन्त वार मानव पशु- 
पक्षी, कीट पतग भी वन चुका है | यह सत्य है, परन्तु यह नही कहा 
जा सकता, कि जो जात्मा अनन्त काल से ससार में रहता आया है, 
वह अनन्त भविष्य में भी संसार मे ही रहेगा। जन-दर्शन इस तथ्य 
को स्वीकार नही करता, कि आत्मा का जन्म-चक्र और मृत्यु-चक्र कभी 
नही टूटेगा । वह यह मानता है कि अध्यात्म-साधना के द्वारा यह 
आत्मा सर्व प्रकार के बन्धनों से सदा के लिए ग्ल॒क्त हो सकता है। 
चिन्तन और अनुभव करना, आत्मा का सहज स्वभाव है । जब 
बुरे चिन्तन का बुरा अनुभव हो सकता है, तब अच्छे चिन्तन का अच्छा 
अनुभव क्यो नही होगा । आत्मा अनुभव करता है, उसमे अनुभव 
करने की सहज शक्ति है। अपने अन्तर की आवाज को यदि कोई 
सुने, तो वह अवश्य ही यह अनुभव करेगा, कि अन्दर भी कोई चित्‌ 
दक्ति है, और वह अनन्त है। जब वह शक्ति काम, क्रोध, वासना 
और घृणा में फँस सकतो है, तव उसमे से एक दिन वह निकल भी 
सकती है। यदि अध्यात्म-साधक गम्भीरता के साथ अपने विकार 
और विकलपो पर विचार करे, तो वह इसी निर्णय पर पहुँचेगा कि 
यह॒ विकार और विकल्प आत्मा के अपने नही है । निश्चय ही ससार 
की प्रत्येक आत्मा बन्धन-मुक्त होने के लिए छुटपटाती रहती है। 
एक साधारण चीटी को भी यदि आप देखेंगे, तो आपको पता चलेगा 
कि चलते-चलते जब उसके मार्ग मे कोई रुकावट आ जाती है, अयवा 
कोई व्यक्ति उसे रोकने का प्रयत्त करता है, तो वह उससे बच 
निकलने के लिए कोशिग करती है। सस्तार का चोटी-जेसा एक 
साधारण जन्तनु भी बन्धन में नहीं रहना चाहता। आप पक्षी को 
पिजरे में बन्द रखना चाहते है, उसके भोजन एवं जल की व्यवस्था 
भी आप पिजरे में ही कर देते है। उसके लिए सभी प्रकार की युख- 
सुविधाओं का आप पूरा ध्यान रखते है। ओर कुछ दिनो के वाद 
आप यह समझ लेते है कि अब यह पालतू हो गया है, जसे हमारे 
घर के अन्य सदस्य है, वेसे ही यह भी एक सदस्य है। आप यह 
विश्वास कर लेते हैं कि यह अब कही जा नहीं सकता । मगर जरा 
मौका मिला नहीं कि वह पक्षी अनन्त गगन में उड जाता है। जिस 
पक्षी को आपने इतने प्रेम और .. ” 77ज्ा पोपा, वह वन्चन खुलते ,- 
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ही आपसे दूर हो गया। इसका अर्थ यही £ कि पक्षी का भी बन्श्न 
पसन्द नहीं है। बन्धन की रिएति में भीतिक सुरा साधन बिनने था 
क्यों न मिले, परन्तु मत मे एवं भावना बनी रहती #, कि में बन्धस- 





वद्ध हैं। यह बन्धन-बद्धता ही शातार का सबसे बता कदश एब्र दुरा 
किसी पक्षी को पट कर टन ६-०२ ४ हक अपर र 
है । जब पा किसी पक्षी वी पेट कर पहला बार विजर मे दालत 
> ले 5 4० प गाकि फजरे के अच्दर सता और दि: 

है, तब आपने देखा होगा कि गिजरे के अदध्ार मंवा डीर निदान 
भ्फफ्ेः 


होते हुए भी वह पक्षी उस विजरे के अन्दर छटपदाता रहता #, पल 
फडफडाता रहता हैं और इबा-उधर चोच मारता रहता है। आय 
इसका क्या अर्थ समझते हे ? इसका थर्थ इतना ही है वि भीतिक भोग 
की उपलब्धि होने पर भी बह अपने को परात्षीन मानता हूं। अपने 
आपको वन्धन-वद्ध मानता है। वच्चनमुक्त स्थिति में रवतस्न 
भूख-प्यास सहुन करना वह अच्छा समझता है, पर ठन्वत की दया 
में स्वर्ण-पिजरे मे रहकर भी वह अपने आपको विपन भर दुखी 
समभता है।जव पश्ु-पक्षी की अल्प चेतग्य आत्मा भी बच्चन को 
स्वीकार नही कर सकती, तव अधिक विकसित अलना-शील मन- 
मस्तिप्क वाले मानव आत्मा को वन्चन देसे रुचिम्र हो सकता है ? 
काम, क्रोध और राग-हंप आदि विकार और नितल्प, जानी और 
अनानी दोनों के मन में रह सकते है, भले ही विचार करते का 
हृष्टिकोण विभिन्न हो, पर दोनो ही यह विचार बरते हे, कि वच्चन 
कसा ही क्‍यों न हो, वह कभी हितकर एवं सुखकर नहीं हो सकता । 
किसी आत्मा का क्तिना भी पतन वयो न हो गया हो, व्ह दितना भी 
पापाचार में क्‍यो न पंस गया हो, किन्तु वनन्‍्धन से मुवत होने की एक 
सहज अभिलाषा वहाँ पर भी व्यवत होती है । ससार से जितना भी 
दुख एवं बलेग है, वह सब वन्धन का ही है। अध्यात्मणास्त्र यह 
कहता है, कि केवल नरक मे जाना ही वन्धन नहीं है, सदर्य मे जाना 
भी एक प्रकार का वन्धन ही है। किसी अपराधी के ऐरो मे लोहे 
की वेडी डाल दी जाए, अथवा किसी के पैरो से सोने की वेडी डाल दी 

जाए-दोनो मे विवेक्ह॒प्टि से अन्तर भी क्या है? बन्धन दोनो 

जगह है, दोनो अवस्थाओ मे ही आत्मा की स्वतन्त्रता नही रह पाती । 
सोने की वेडी वाला यदि यह अहकार करता है, कि मै लोहे की बेडी 
वाल से अधिक सुखी हूँ, क्योकि मेरे पैरो मे सोने की बेडी पडी हु 

हैं, तो यह सोचना और समभना उसकी कोरी सूढ़ता ही है। इसी 
भकार नरक मे जाना यह भी वन्धन है और स्वर्ग मे जाना यह भी 
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बन्धन है। स्वर्ग और नरक दोनो प्रकार के वन्धनो को तोडना, यही 
आत्मा का सहज स्वभाव है। भारत का अध्यात्मवादी दर्शन यह 
कहता है, कि ससार के सुख और भोग विलास भी उसी प्रकार त्याज्य 
है, जिस प्रकार दु ख और क्लेश त्याज्य है। कल्पना कीजिए--किसी 
व्यक्ति के पर मे कॉटा लग जाता है, और वह व्यक्ति वेदना से 
छटपटाता है। दूसरा व्यक्ति शूल (लोहे की पैत्ती सुई या पिन) को लेकर 
उसके पर के काटे को निकाल देता है। काटा निकलने पर वह व्यक्ति 
यदि कहे कि इस शूल ने पैर से चुभकर काटे को निकाला है, इसलिए 
यह अच्छा है, अस्तु, इसे मै अपने पर में ही चुभाए रखूंगा, अलग नही 
करूँगा । यदि इस प्रकार किया जाता है, तो यह एक प्रकार की मृढता 
ही होगी । ज्ञानी और विवेकशील आत्मा की दृष्टि मे काँटा निकालने 
वाला शूल भी उसी प्रकार व्याज्य है, जिस प्रकार कि पैर मे लगने वाला 
कॉटा । ससार के पुण्य और पाप तथा तज्जन्य सुख और दु ख की भी 
यही कहानी है। अध्यात्म दृष्टि मे पाप और पुण्य दोनो ही कॉटे है । 
किन्तु पाप के बदले पुण्य के काटे को अपने अन्तर की गहराई मे 
लगाए रखना बुद्धिमत्ाा नहीं कही जा सकती। ससार के सुख और 
दुख तब तक समाप्त नही होगे, जब तक कि यह आत्मा भव बन्धनो 
से सर्वथा मुक्त न हो जाएगा। अध्यात्मवादी साधक की दृष्टि में 
ससार के दुख ही त्याज्य नही है, किन्तु ससार के क्षणिक सुख भी 
अन्तत॒त्याज्य है, छोडने के योग्य है। यदि कोई व्यक्ति एक ओर से 
ससार के दुखो को तो छोडता रहे, किन्तु दूसरी ओर ससार के 
सुखो को समेटता रहे, तो वह व्यक्ति उसी पागल अपराधी के समान 
है, जो अपने पैर में सोने की बेडी होने के कारण अपने आपकी उन 
अपराधियों से श्रेष्ठ समझता है जिनके पैरो मे लोहे की वेडियाँ है । 
अध्यात्म-हृष्टि से विचार करने पर प्रतीत होता है, कि ससार के 
सुख भी, सुख रूप न होकर दु ख रूप ही होते हे । जिन स्वर्ग-सुखो की 
मोह-सुग्ध आत्मा अपने दिमाग मे रगीन कल्पनाएँ करता है, आखिर, 
उन स्वर्ग के देवो के सुखो का भी एक दिन अच्त अवब्य ही होता है । 
बनन्‍त अतीत में सेठ, साहुकार, राजा और महाराजाओ का सुख 
क्या कभी स्थायी रहा है, और क्या अनन्त भविष्य से भी वह रथायी 
हो सकेगा ? ससार के यह विषय और भोग ज्ञानी की हृष्टि में विष 
ही है, वे कभी अमृत चही हो सकते | और जो विप है, वह सदा त्याज्य 


होता है । 
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वन्धन और झुक्ति दोनों सापेक्ष जव्द हैं। वन्धन है, इसीलिए 
मुक्ति की उपयोगिता है। परन्तु साधक के समक्ष सबसे वडा प्रहन यह 
रहता है कि वन्धन से मुक्ति कसे मिले ? इत स्वर्ग और नरक आदि 
के बन्धनों को कैसे तोडा जाए ? वन्धन है, यह सत्य है। इस सत्य से 
इन्कार नही किया जा सकता । परन्तु जो वन्चन आया है उसे दूर 
करने की समस्या ही मुख्य समस्या है। यह निश्चय है कि जो आया 
है, वह दूर भी,किया जा सकता है। जो कर्म वँधा है, उसे क्षय भी किया 
जा सकता है। किन्तु वद्ध कर्म को क्षय करने की समस्या उन्ही तत्त्व 
चिन्तको के समक्ष प्रस्तुत होती है, जो स्वर्ग और नरक से आगे वढ़कर 
अपवर्ग, मोक्ष, मुक्ति एवं आत्मा के निर्वाण में विश्वास रखते हैं । 
जिन लोगो ने अपवर्ग मोक्ष की सत्ता को स्वीकार नहीं किया, उन 
विचारको के समक्ष वन्धन-म्ुक्त होते का सवाल ही कभी पैदा नही 
होता । उन्होने आत्मा के जन्म एवं मरण का एक ऐसा चक्र स्वीकार 
कर लिया है, जिसे कभी तोड़ा नहीं जा सकता, जिसे कभी मिटाया 
नही जा सक्रता। मै आपके समक्ष उस अध्यात्मवादी दर्शन की चर्चा 
कर रहा हूँ, जो आत्मा की परम्परागत बद्ध दा को भी स्वीकार 
करता है और उतनी ही तीव्रता के साथ आत्मा की मुक्त दशा को भी 
स्वीकार करता है। केवल स्वीकार ही नहीं करता, आत्मा के वन्धन 
को काटने के लिए प्रयत्न करने मे भी विश्वास रखता है। 
आत्मा के बन्धन कैसे दूर हो ? उक्त समस्या के समाधान के लिए 
अध्यात्मवादी दर्गन ने दो मार्ग वतलाए है--भोग और निर्जरा । भोग 
और निर्जरा के अतिरिक्त अन्य कोई उपाय बच्चन से मुक्त होते का 
नही है । इस विषय की लम्बी व्याख्या करने से पूर्व यह समझ लेना 
आवश्यक है, कि भोग क्‍या है और निर्जरा क्‍या है ? अध्यात्मवादी 
सावक कर्म से विमृक्त होने के लिए भोग और निर्जरा के दो उपायो में 
से किस उपाय को ग्रहण करे और अपनी साधना में किस प्रकार उसे 
लागू करे ? 
अध्यात्मवादी दर्शन में भोग का अर्थ; वह स्थिति-विजेष है, 
जिसमे वद्ध आत्मा अपने पूर्व-सचित कर्मों का सुख एव दुख आदि के 
रूप मे फल भोग करता है। यह निश्चित है किसी भी पूर्व-सचित कर्म 
का फल-भोग जुभ एवं अग्ुभ रूप मे ही हो सकता है। अपने पुण्य-पाप 
सूप लक के फल का वेदन करना ही भोग है। 
निर्जरा का अर्थ है, पूर्ववद्ध कर्मो की वह स्थिति-विशेष, जिसमे 


साधना का लक्ष्प €१ 


बद्ध कर्म के फल का वेदन नहीं किया जाता। अपितु फल-भोग से 
पूर्व ही कर्मों को क्षय किया जाता है। कर्म अपना शुभाशुभ फल दे, 
उससे पूर्व ही आत्म-सश्लिष्ट उस कर्म को, आत्मा से अलग कर देने 
की एक आध्यात्मिक प्रक्रिया निर्जरा है । 
भोग और निर्जरा के अर्थ को समभते के बाद अब मुख्य प्रश्त यह 
उठता है, कि बद्ध कर्म को आत्मा से अलग किस उपाय से किया 
जाए ? भोग से अयवा निर्जर। से ? दर्शन शास्त्र मे इध् विषय पर 
गहन से गहततम चर्चाएँ की गई है । अतेक विकल्यो का समाधान किया 
गया है। मै आपको उस गम्भीर चर्चा की अधिक गहराई तक ले जाना 
नही चाहता । किन्तु कुछ गहराई मे तो आपको निश्चय ही उतरना 
पडेगा । किसी महासागर के तट पर बैठ कर अथवा उसके जल की 
सतह पर तैर कर, आप उसके बहुमूल्थ मणि-म्॒ुक्ताओ को प्राप्त नहीं 
कर सकते । उन की उपलब्धि के लिए, आपको गहरी डुबकी लगानी 
पडेगी । जीवन की अध्यात्म-साधना मे भी यही सिद्धान्त लागू होता है । 
भोग और निर्जरा ये दो मार्ग ही ऐसे है, जिनके द्वारा आत्मा कर्म 
के बन्धन से विघ्युक्त हो सकता है। भोग ओर निर्जरा मे से किस मार्ग 
को अगीकार किया जाए, जिससे कि आत्मा शीघ्र ही वन्धन-मुक्‍्त हो 
सके । कुछ विचारक इस तथ्य पर जोर डालते है, कि जब तक पूर्व- 
बद्ध कर्मो का पूर्ण रूप से फल नही भोग लिया जाएगा, तब तक आत्मा 
का अपवर्ग और मोक्ष नही हो सकता । परन्तु मेरे विचार मे यदि फल 
भोग कर ही कर्म बन्धनो को तोडेगे, तो कर्मो का कभी अन्त नही हो 
सकेगा । मूल कर्स आठ अवश्य है, परत्तु उनके उत्तरोत्तर असख्य 
प्रकार है। असख्यात योजनात्मक समग्र लोक को बार-बार खाली 
करके बार-बार भरा जाए, और इस प्रकार असख्य वार भरा जाए, 
इतना विस्तार एवं प्रसार है एक-एक कर्म का। और प्रत्येक कर्म की 
स्थिति भी इतनी लम्बी है कि जिसको कल्पना के माध्य से भी समझना 
आसानव नही है। आठ कर्मों मे सबसे विकट और भयकर कर्म 
मोहनीय कर्म है । अकेले उस मोहनीय कर्म की दीर्घ स्थिति सत्तर क्रोडा 
क्रोड, सागरोपम की है। इसके अतिरिक्त ज्ञानावरण, दर्शनावरण, 
बेदनीय, नाम, गोत्र और अन्तराय कर्म की स्थिति भी बडी 
लम्बी है। इस सबको एक जीवन में कैसे भोगा जा सकता हैं? इन 
सवके भोगने मे एक जन्म तो क्या, अनन्त अनन्त जन्म भी पर्याप्त नहीं 
हो सकते । एक दूसरी बात भी विचारणीय है और वह यह कि कर्मो 
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का वन्ध प्रतिक्षण होता ही रहता है । एक तरफ भोग और दूसरी वर्क 
वन्ध । साधारण भोगासक्त आत्मा जितना एक जीवन में कर्मफल का 
भोगता है, उससे कही बहुत अधिक वह नवीन कर्मो का बन्द कद 
लेता है। एक ओर भोग चलता रहें और दूतरी थोर तीब्रगात से 
नवीन कर्मों का आगमन एवं वच्धन चलता रहे, तव उच कमा का 
अन्त कंसे आएगा और कब आएगा, कुछ नहीं वहा जा सदाता । कर्मों के 
भोग का मार्ग, कर्मों के अन्त का मार्ग नहीं बत सकता । कल्पना 
कीजिए, आप किसी ऐसी सभा में बठे हुए हे, जहाँ पर पहले से हो 
इतने अधिक मनुप्य बेठे हुए है, जिनकी सख्या का सही सही अकन 
आप नहीं कर सकते | इस सभा में यदि एक मिनट में एक व्यवित 
बाहर जाए और बदले में दश व्यक्ति वाहर से अन्दर में बाएँ तो 
क्या कभी इस सभा की समाप्ति हों सकेगी, क्या कभी वह स्थान 
खाली हो सकेगा ? यह एक स्थूल उदाहरण है। कर्म के सम्बन्ध 
में यह अनुमान भी नहीं लगाया जा सकता कि प्रतिक्षण आत्मा में 
कितने नवीन कर्मो का आगमन एवं वन्धन हो रहा हैं। अस्त्रु जहाँ 
निर्ममन कम हो और आगमन अधिक हो, वहाँ अन्त की कल्पना केसे 
की जा सकती है ? 

भोग कर कर्मों को समाप्त करना मेरे विचार मे किसी भी प्रकार 
सम्भव नही है। सम्पूर्ण जीवन की बात छोडिए | प्रात काल से साथ 
काल तक एक दिन के जीवन में भी, एक आत्मा कितने अधिक नवीन 
कर्मो का उपाज॑न कर लेता है, इसकी परिकल्पना करना भी 
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एना भी हमारे 
लिए शवय नही है। एक क्षण मे भी इतने अधिक कर्मदलिकों का सचय 


एव उपार्जन हो जाता है, कि सस्पूर्ण जीवन से भी उसे भोगा नहीं जा 
सकता । फिर सम्पूर्ण जीवन के कर्मो को भोगकर समाप्त करने की 
आगा करना, वया दुराच्षामात्र नही है।अत भोग भोग कर कर्मों 
को तोडना और उनके अन्त की आशा करना उचित नही कहा जा 
सकता । कर्मो का अन्त जब कभी भी, जहाँ कही भी और जिस किसी 
भी आत्मा ने किया है, तव भोग से नही, निर्जरा से ही किया हैं। अत 
कर्मों का अन्त करने का सर्वश्रेप्ठ उपाय भोग नही, निर्जरा ही है। 
निर्जरा से ही कर्मो का अन्त किया जा सकता है। 

ह दो प्रकार की है--सविपाक निर्जता और अविपाक 
जरा। सविपाक निर्जरा का अर्थ है--जिसमे कर्मों को भोगकर 
समाप्त क्रिया जाता है। विपाक का अर्थ है--फल, रस एव 
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कर्म का उदयकाल | विपाक सहित को सविपाक कहा गया है। कर्मो 
के उदयकाल मे कर्म के शुभ एवं अशुभ वेदन को ही विपाक कहा गया 
है। उस विपाक के द्वारा जो कर्मक्षय होता है, उसे सविषाक निर्जरा 
कहते हैं। सवियवाक निर्जरा की क्रिया सदा पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु 
वनस्पति, निगोद तथा स्वर्ग, नरक, मनुष्य और और तिर्यजच आदि 
सभी गतियो मे सवंत्र एवं सर्वदा चलती ही रहती है । कर्मो को भोग- 
कर समाप्त करने की क्रिया सदा काल से चलती आ रही है, यह सबि- 
पाक निर्जरा है। इसी के सम्बन्ध में कर्मफल के भोग को लेकर पहले 
विवेचना कर आए है । जीवन मे यह सविपाक निर्जरा प्रतिक्षण होती 
ही रहती है । एक ओर कर्म का नवीन आगमन भी चालू रहता है, दूसरी 
ओर सविपाक निर्जरा भी प्रतिक्षण चालू रहती है। सविपाक निर्जरा 
के द्वारा जीव जिन कर्मों का फल भोगता है, उससे कही अधिक आख्रव 
से नवीन कर्म का बन्ध हो जाता है। अत सविपाक निर्जरा के द्वारा 
कभी कर्मो का अन्त नही हो सकता । 
दूसरी निर्जरा है--अविपाक निर्जरा। इसके द्वारा कर्म को विना 
भोगे ही समाप्त कर दिया जाता है। जन-दर्शन की साधना मे दो 
तत्त्व मुख्य है-सवर और निर्जरा । मोक्ष के लिए इन दोनो को ही 
मुख्य साधन माना गया है। सवर एक वह साधना है, जिसके द्वारा 
नवीन कर्म के आगमन को रोक दिया जाता है । जेसे किसी तालाब 
में नाली के हारा जल आता रहता है और वह नवीन जल पुरातन 
जल मे मिलकर एकमेक हो जाता है। यदि नाली के झुख को बन्द कर 
दिया जाए, तब तालाब मे किसी भी प्रकार से नवीन जल नहीं आ 
सकेगा । पुरातन जल धीरे-धीरे सूर्य के आतप से एव पवन के स्पर्श से 
सूखता चला जाएगा और एक दिन ऐसा होगा, कि वह तालाव सर्वथा 
जल से रिक्त हो जाएगा । यही सिद्धान्त कर्म और आत्मा के सम्बन्ध 
में लागू पडता है। आत्मा एक तालाब है, जिसमे शुभ एवं अशुभ आख्रव 
के द्वारा नवीन कर्म आकर पुरातन कर्म के साथ मिलता चला जाता 
है। यदि नवीन कर्म के आगमन को रोकना हो, तो उसके लिए सर्व- 
प्रथम सवर की साधना आवश्यक है। सवर का अर्थ है--आत्मा मे 
नवीन कर्मो के आगमन को रोकना । साधक जब सवर की साधना के 
हारा नवीन कर्म के आगमन को रोक देता है, तब उसके सामने पुरा- 
तन सचित कर्म के क्षय की समस्या ही रह जाती है। पुरातन सचित 
कर्म का क्षय करता, यह निर्जरा का कार्य है। जब साधक पूर्व बद्ध 
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कर्म फल को भोगे बिता ही एव उसके उदय-काल से पूर्व ही उसका क्षय 
कर देता है, तब ज्ञास्त्र मे उसे अविपाक निर्जरा कहा जाता है। तप, 
ध्यान एवं स्वाध्याय आदि की साधना से कर्म को उसके विपाक-काल 
से पहले ही समाप्त कर दिया जाता है। मोक्ष का मार्ग सविपाक निर्जरा 
नही, अविपाक निर्जरा है । जव साधक के हृदय मे वेराग्य की दिव्य 
ज्योति जगमगा उठती है, जब भात्मा अपने विभाव भावों से विरक्त 
होकर स्वरवभाव मे लीन हो जाता है, जब साधक के हृदय में ससार 
की आशा और तृप्णा का अन्त हो जाता है, जब साधक का चित्त 
सविकल्प समाधि से निकल कर निविकल्प समाधि मे पहुंच जाता है, 
त्तव वह अपने पूर्व-सचित कर्मों को निर्जरा की साधना से सर्वथा 
क्षय कर डालता है। इसके विपरीत यदि चित्त में निविकल्प समाधि- 
भाव नहीं आया अथवा स्व-स्वभाव मे रमण नहीं हुआ, तो कभी भी 
ससार की तृप्ण और आशा का अन्त नहीं हो सकेगा, भले ही वह 
साधक कितना भी तप करे, कितना भी जप करे, कितना भी ध्यान करे, 
कितना भी स्वाध्याय करे और कितना भी उत्क्ृप्ट आचार का आचरण 
करे । क्‍या कारण है कि साधक अपने जीवन में पचास-साठ वर्ष-के 
जैसे दीर्घ जीवन को साधना में लगाने पर भी उसका कुछ भी फल प्राप्त 
नही कर पाता । यह तो वही बात हुई, जैसे किसी व्यापारी ने पचास 
वर्ष तक किसी फर्म को चलाया और अन्त मे पूछने पर यह कहे, कि 
मैं तो कुछ कमा नही सका ? व्यापारी के जीवन की यह सबसे अधिक 
भयकर विडम्बना है । रोती सूरत बनाकर व्यापार करने वाला, जैसे 
अपने व्यापार-कार्य मे सफल नही होता है, वेसे ही रोनी सूरत बना 
कर साधना के मार्ग पर बढने वाला साधक भी अपनी साधना मे 
असफल रहता है। साधना के क्षेत्र में समय और आह्यका भयकर दोष 
माने जाते हैं। साधक को जो कुछ करना है, वह सब प्रसन्‍त भाव से 
करना चाहिए। रोते-रोते साधना करने से किसी प्रकार का लाभ 
नही हो सकता । सला यह भी कोई साधना है, कि एक ओर सामायिक 
तथा श्रतिक्रणण आदि (की लवी एवं उग्र साधना चलती रहे और 
दूसरी ओर चित्त से राग एव है ष के भयकर तूफान उठते रहे । इस 
प्रकार की साधना से कभी अविपाक निर्जरा नही हो सकती । अवि- 
पाक निर्जरा के लिए मन की स्वच्छता और पवित्रता की नितान्त 
आवश्यकता रहती है। साधना के प्रति वफादारी चाहिए, उस में रस 
लीजिए, तभी उसका बच्छा परिणाम हृष्टिगोचर होगा | जब मन का 
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उल्लास जागृत होता है, भले ही वह कुछ क्षणों के लिए ही क्यो न हो, 
सभी आलोक की दिव्य ज्योति जगती है । यह मत समझभिए कि जब 
अनन्तकाल से अन्धकार मे रहे है, तब अब प्रकाश कंसे मिल सकता 
है ? इस प्रकार का निराश्ञापूर्ण विचार साधना के लिए एक प्रकार 
का विघ्न ही सिद्ध होता है। साधक को अपनी साधना मे आस्था, 
निष्ठा और श्रद्धा रखनी चाहिए, तभी जीवन के अन्दर मौलिक परि- 
वर्तन आ सकेगा । यह परिवर्तन एक वह परिवर्तन होगा, जिससे जीवन 
का समस्त अन्धकार दूर हो जाएगा और मानवीय जीवन दिव्य 
आलोक से जगमगा उठेगा । वह दिव्य आलोक क्या है ? उस दिव्य 
आलोक को जानने की उत्कठा और जिज्ञासा प्रत्येक साधक के हृदय 
में वनी रहती है । वह दिव्य आलोक और कुछ नही, सम्यकज्ञान और 
सम्यक्दर्शन ही है । दर्शन और ज्ञान की सत्ता अनन्त-अनन्त काल से 
आत्मा मे रही है, परन्तु कर्मो के आवरण के कारण वे असम्यक्‌ 
हो गए है । उनके असम्यक्पन को निर्जरा की साधना द्वारा दूर करना 
है। परन्तु जब तक इन्द्रिय के भोगो मे आसक्ति बनी रहेगी, तब तक 
साधक अविपाक निर्जरा की साधना नहीं कर सकता। अविपाक 
निर्जरा के लिए अन्तरचेतना की स्वच्छता, पावनता और निर्दोषता 
आवदध्यक मानी जाती है। 
मैं आपसे यह कह रहा था कि दर्शन की सत्ता आत्मा मे अनन्त- 
काल से है। दर्शन गुण कही वाहर से आने वाला नही है। दर्शन की 
उपलब्धि का अर्थ केवल इतना ही है--कि उसके मिथ्यात्व भाव को 
हटाकर उसे सम्यक्‌ बनाना है। उस दिव्य आलोक के ऊपर जो एक 
आवरण आ गया है, उस आवरण को दूर करना है। यदि हम अपनी 
साधना के द्वारा उस अनन्तकालीन आवरण को दूर कर सके, तो 
आत्मा का दिव्य आलोक अज्यक्त अवस्था से व्यक्त अवस्था मे आ 
जाएगा। आबृत अवस्था को छोडकर अनाबृत अवस्था मे पहुँच 
जाएगा । 
सम्यक्त्व अर्थात्‌ सम्यग्‌ दर्शन स्वयं अपने आपको देख नही सकता 
है । सम्यकत्व की अनुभूति होनी चाहिए, किन्तु अनुश्वूति का काम 
सम्यक्त्व का नही, बल्कि ज्ञान का है। ज्ञान जितना ही निर्मल होगा, 
अनुभव उतना ही अधिक उज्ज्वल होगा। ज्ञान निर्मल कंसे हो ? 
इसके लिए कहा,गया है, कि स्वाध्याय और ध्यान करो। जब अन्तर्ज्ञान 
के नेत्र खुल जाएगे, तब सब कुछ समक् मे आा जाएगा | जब अन्त- 
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उ्चेतना मे तत्त्व के प्रति अभिरुचि जागृत हो जाए और स्वयं की शुद्ध 
सत्ता पर अटूट आस्था जम जाए, तव समभिए कि आपको सम्यक्‌- 
दर्शन की उपलब्धि हो चुकी है। जड और चेतन का भेद विज्ञान ही 
सम्यक्‌ दर्जन का मूल स्वरूप है। सम्यग्‌ ज्ञान के द्वारा ही इस परम 
स्वरूप की अनुभूति होती है| ज्ञान ही स्वय का अनुभव करता हैं और 
पता लगाता है, कि मैं क्‍या हूँ और क्‍या नही हूँ। ज्ञान के दिंग्य 
आलोक मे साधक अवने वास्तविक स्वरूप को पहचान लेता है। वहुत से 
साथक यह कहा करते है कि “पता नही हमे सम्यक्त्व हुआ है या नहीं ? 
ओर यह भी पता नही कि हम भव्य भी है या नही ?” मेरे विचार में 
इससे वढकर अज्ञानता और नही हो सकती । साधक साधना के मार्ग 
पर चले और साथ में यह भी कहे कि मुझे कुछ मिला भी है या नही, 
मालूम नहीं । इसका अर्थ है--वह साधना के मार्ग पर चला ही नहीं । 
यदि चना भी है, तो केवल तन से चला है, मत से नही चला | प्रकाश 
की ओर वडने वाला व्यक्ति प्रकाग की अनुभूति न करे, यह कैसे हो 
सकता है ? सच्चा साधक अपने हृदय मरे कभी दीनता एवं हीनता का 
अतुमव नहो कर सकता। वह आश्ञावादी होता है और जीवन भर 
आगावादी रहना ही सच्ची साधना है। जेन-दर्शन आस्था, निष्ठा, 
श्रद्धा ओर विश्वास को इतना अधिक महत्त्व देता है कि इसके विना 
वह सावता का आरम्भ नहीं मानता | साववा का आरम्भ विश्वास 
है, साथता का मध्य विचार है ओर साधता का अन्त आचार है। 
आचार को विचार-मूलक होना चाहिए और विचार को विश्वास- 
समूलक होना चाहिए । ह 

एक विवारणील श्रावक ने एक वार मुझसे पछा कि “महाराज ! 
झुके कभी मोक्ष मिलेगा क्रिनहीं, झुझे कभी केवल ज्ञान होगा कि 
सही १! 

मेंने उसके प्रश्न के उत्तर मे कहा कि “आपके विषय में तो मै 


अभी कुछ नहीं कह सकता, किन्तु झुक्के तो मोक्ष अवध्य मिलेगा, मै तो 
&पंवल-ज्ञान अवब्य प्राप्त करूंगा ए! 


शेने बक़ा--बिंदि इसना बठा दावा मौर इतना वहा विदवास 
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नही होता, तो मैं इस साधना के पथ पर आता ही क्यो ? अविश्वास 
के अन्बकार से घिरे मार्ग पर चलना मुझे पसन्द नही है ।” 
हमारे अन्दर सब कुछ होने पर भी, हम दरिद्रता का अनुभव क्यो 
करे ? यदि हम अपनी साधना से दरिद्र एवं कंगाल वन कर आगे बढ 
रहे हैं, तो वास्तव में हम कुछ प्राप्त नही कर सकेगे। यह भी क्‍या 
मजाक है, कि सावना की राह पर आगे भी बढते रहे और उस पर 
विश्वास भी न करे। यह तो यात्रा नहीं, एक प्रकार से भटकना ही 
है । भटकना साधक का काम नहीं होता । साधक अपनी साधना के 
पथ पर हढता के साथ आगे बढता है, फिर मोक्ष क्यो नही मिलेगा, 
फिर केवल ज्ञान क्यो नही मिलेगा, और फिर स्वस्वरूप की उपलब्धि 
क्यो नही होगी ? सिद्धान्त यह है कि जिस चीज का सकलप मन में 
जागृत हो जाता है, वह चीज कभी न कभी अवश्य ही प्राप्त हो जाती 
है । मनुष्य के सकल्प में अपार शक्ति है, अपार पराक्रम है और अपार 
बल है। जिस किसी भी वस्तु को आप प्राप्त करना चाहते है, पहले 
उसका शुद्ध सकल्‍प कीजिए, फिर उसे प्राप्त करने का अध्यवसाय 
कीजिए और निरन्तर प्रबल प्रयत्त कीजिए, फिर देखिए कि अभीष्ट 
वस्तु कंसे प्राप्त नही होती है ”? हमारी साधना की सबसे बडी दुर्बलता 
यही है, जिसके मधुर फल को हम प्राप्त करना चाहते है, उसके लिए 
संकल्प नही करते, उसके लिए अध्यवसाय नहीं करते और उसके लिए 
प्रयत्न नही करते । फिर वस्तु मिले तो कंसे मिले ? साधक सामायिक 
करता है, पौषध करता है एव प्रतिक्रमण करता है, परन्तु सब अधूरे 
मन से करता है। साधना मे हृदय के रस को नही उँडेलता। किसी 
भी साधना में जब तक॑ हृदय के रस को नहीं उंडेला जाएगा, तब तक 
कुछ भी होने जाने वाला नही है। जीवन में सफलता प्राप्त करने के 
लिए एक ही मत्र की आवश्यकता है-- उठो, जागो और बढो । जो उठ 
खडा हुआ है, जाग उठा है और जो आगे बढ रहा है, सिद्धि उसी का 
वरण करती है। 
मैं आपसे अविपाक निर्जरा की बात कह रहा था। अविपाक 
निर्जरा ही मोक्ष एवं मुक्ति का अचुक साधन है । जब तंक अविपाके 
निर्जरा करने की क्षमता और योग्यता प्राप्त नहीं होती है, तब तक 
मोक्ष दूर ही है। मोक्ष की साधना के लिए आप अन्य कुछ करे या न 
करे, किन्तु अविपाक निर्जरा की साधना, उसके लिए प्रमावश्यक है। 
अविपाक निर्जरा क्या है, यह मैं आपको बतला चुका हूँ। सविपाक 
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और अविपाक को समभने से पहले आपको यह समझ लेना चाहिए, 
कि निर्जरा और मोक्ष मे परस्पर क्या सम्बन्ध है? निर्जरा और 
भोक्ष में कार्य-कारण भाव सम्बन्ध माना गया है। निर्जरा कारण हूँ 
और मोक्ष उसका कार्य है। कारण के अभाव मे कार्य नही हो सकता हे 
निर्जरा के विना मोक्ष भी नहीं हो सकता है। आत्म-सम्बद्ध कर्मो 
का एक देश से दूर होते जाना निर्जरा है और कर्मो का सर्वतोभावेत 
आत्मा से दूर हो जाता मोक्ष है। धीरे-धीरे निर्जरा ही मोक्ष रूप मे 
परिवर्तित हो जाती है। एक-एक आत्म-प्रदेश के अज्य-अंश रूप मे 
क्रमिक कर्म-क्षय को निर्जया कहते है और जब सभी प्रदेशों के सभी 
कर्मो का क्षय हो जाता है, तव वही झुक्ति है। निर्जरा और मोक्ष दोनों 
में कोई विशेष अन्तर नही हैं। निर्जरा का अन्तिम परिपाक ही मोक्ष है 
और मोक्ष का प्रारम्भ ही निर्जरा है। साधक के लिए जितना महत्त्व मोक्ष 
का है, निर्जरा का भी उतना ही महत्त्व है। निर्जरा के अभाव मे मोक्ष 
नही और मोक्ष के अभाव मे निर्जरा नही । जहाँ एक का अस्तित्व है, 
वहाँ दूसरे का अस्तित्व स्वत- सिद्ध है। परन्तु सबसे बड़ा प्ररन यह 
है--कि कौन सी निर्जरा सोक्ष का अंग है ? मैने इस सम्बन्ध मे आपसे 
कहा था कि सविपाक निर्जरा सोक्ष का अग नही है, अविपाक निर्जरा 
ही मोक्ष का अग है। साधना के द्वारा सम्यक्त्व का भाव जगने 
की स्थिति में जो मिथ्यात्व मोहनीय कर्म टूटता है, वही मोक्ष का 
अंग है। और जो चारित्रमोह का क्षयोपशम आदि होने पर चारित्र 
मोह टूटता है एव चारित्र की उपलब्धि होती है, वही मोक्ष का अग 
है । सविपाक निर्जरा के द्वारा कर्मो को भोग-भोगकर पूरा किया जाना, 
मोक्ष का अग नही हो सकता, क्योकि भोग-भोगकर, निर्जरा तो अनन्त 
अनन्तकाल से होती आ रही है। यदि सविपाक निर्जरा से मोक्ष 
होता, तो वह कभी का हो गया होता, परन्तु भोगकर कर्म कभी मूलत 
समाप्त नही होते । अन्य कर्मो की बात छोडिए | पहले मोहनीय कर्म 
को ही लीजिए | आप इसको कब तक भोगेंगे और कहाँ तक भोगेगे ! 
जिस आत्मा ने मोहनीय कर्म की दीर्घ स्थिति का बन्ध किया है, वह 
कव तक इसे भोगता रहेगा ? अकेले मोहनीय कर्म की दीर्घ स्थिति 
सत्तर क्रोडा-क्रोड़ सागरोपम की मानी जाती है। इसे कोई कब तक 
भोगेगा, कितने जन्मों तक भोगेगा ? कल्पना कीजिए यदि लाखो- 
करोड़ो जन्मों मे भोग भी ले, किन्तु इन जन्मो मे वह नवीन कर्म का 
भी तो वच्च करता रहेगा। जितना भोगा, उससे कही अधिक फिर 
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बाँध लिया, इस प्रकार बन्ध और भोग की कभी समाप्ति नही हो 
सकती । इसी आधार पर शास्त्रकारो ने सविपाक निर्जरा को मोक्ष 
का अग नही माना है। इसके विपरीत अविपाक निर्जरा मोक्ष का 
अंग इस आधार पर बन जाता है, कि उसमे कर्मों को भोगकर समाप्त 
नही किया जाता, वल्कि कर्म के उदयकाल से पूर्व ही आध्यात्मिक तप 
एवं ध्यान आदि की विशुद्ध क्रियाओ से उसे क्षय कर दिया जाता है । 
हजारो-लाखो-करोडों जल्मों के कर्म दलिको को अविपाक निर्जरा के 
द्वारा एक क्षण मे ही समाप्त कर दिया जाता है। जिस प्रकार किसी 
गिरि कन्दरा मे रहने वाले अन्धकार को, जो असख्य वर्षो से उसमे रहता 
चला आया है, प्रकाश की एक ज्योति क्षण भर में ही नष्ट कर देती 
है। उसी प्रकार सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र 
की निर्मल ज्योति से असख्य जन्मों के पूर्व सचित कर्म भी अविपाक 
निर्जरा की साधना के द्वारा एक ही क्षण मे क्षय किए जा सकते है। 
अध्यात्मज्ास्त्र मे अविपाक निर्जरा की अपार महिमा है और अपार- 
गरिमा है। अविपाक निर्जरा एक वह दिव्य प्रकाश है, जिसके प्रज्वलित 
हो जाने पर अनादिकाल से आने वाले कर्मो का अन्धकार क्षणभर मे 
ही नष्ट हो सकता है। 
अध्यात्म-साधना उस महत्त्वपूर्ण लक्ष्य को प्राप्त करने के लिए है, 
जो श्रात्मा का अपना निज स्वरूप है । और जब मुक्ति आत्मा का 
तिज स्वरूप है, तब उसका प्राप्त क्या करना ? यहाँ प्राप्त करने का 
अर्थ इतना ही है--आत्मा का अपना निजस्वरूप, जो कर्मो से आवृत 
है, उसे अनावृत कर देना ही मोक्ष एवं झुवित है। 
कुछ विचारक यह कहते है, कि आत्मा नित्य बद्ध ही रहता है, 
उसकी मुक्ति नही होगी । इसके विपरीत जन-दर्शन का कथन है कि 
मुक्ति क्‍यों नही होगी, वह तो भात्मा का स्वभाव ही है। एक भी 
प्षण ऐसा नही है जिसमे आत्मा अपने पुरातन कर्मो का क्षय न कर 
रहा हो। आत्मा मे जहा नवीन कर्म को वॉधघने की शक्ति है, वहाँ 
उसमे कर्म को क्षय करने की शक्ति भी है। प्रतिक्षण कर्म को क्षय 
करते रहने की शक्ति प्रत्येक आत्मा मे विद्यमान है। भले ही वह 
कर्म क्षय सविपाक निर्जरा से हो रहा हो, भोग-भोग कर ही क्षय 
किया जा रहा हो अथवा अविपाक निर्जरा से विना भोगे ही क्षर्य 
कर दिया गया हो । दोनो ही स्थिति मे कर्मक्षय की प्रक्रिया चालू 
रहती है।और जब आशिक रूप से कर्मक्षय की, भर्थात्‌ कर्म रुक्ति 
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की प्रक्रिया चालू है तो एक दिन पूर्ण रूप से भी कर्म क्षय हो सकता है। 
यह ठीक है कि सविपाक भोग से पूर्ण क्षय नहीं होता हूँ । वात यह 
है कि दु ख एव सुख को जब भोग कर समाप्त किया जाता है, तव 
दुख में विलाप करने से और सुख मे अहकार करने से पुन. कम का 
वनन्‍्ध हो जाता है । इसीलिए मे आपसे यह कह रहा था, कि कर्म को 
भोगकर उसे कभी मूलत क्षय नही किया जा सकता | उसे तो विना 
भोगे ही समाप्त किया जा सकता है। कर्मो का क्षय करते समय कर्मों 
के नवीन बन्ध को रोकने के लिए सवर की साधना का विधान 
किया गया है। सवर उस निर्वन्ध साधना को कहा जाता है, जिसके 
होते हुए किसी प्रकार के कर्म-मल के लगने की आशंका नहीं 
रहती । पुरातन कर्मो को भोगकर समाप्त करना, यह भी अध्यात्म- 
जीवन की कला अवध्य है, किन्तु अध्यात्म जीवन की सर्वेश्वेष्ठ 
कला यही है, कि कर्मो को विना भोगे ही, नवीन कर्मों को 
विना बाँघे हुए ही, उनको समाप्त कर दिया जाए। भोगकर समाप्त 
करने मे वासना एवं आसक्ति की आशका बनी रहती है । भोगते 
समय यदि आत्मा निलिप्त रह सके, तो उससे भी बहुत वडा लाभ 
मिलता है। भोगो मे निलिप्त रहना ही अध्यात्म-साधना का प्रधान 
लक्ष्य है और यही चरम उहूबय है। अविपाक निर्जरा से बद्ध कर्मो 
को विना भोगे ही क्षय कर दो, उदय प्राप्त कर्मो को निलिप्त भाव 
से भोगकर क्षय कर दो, संवर की साधना से भविष्य मे कर्म बन्ध 
न होने दो, बस फिर आत्मा से परमात्मा होने मे कोई शका नही है । 
जब यह कहा जाता है कि प्रत्येक आत्मा मे, अपने पुरातन सचित 
कर्म को तोडने की शक्ति है, तव इसका अर्थ यह होता है कि विश्व 
की प्रत्येक आत्मा में तथा विश्व के प्रत्येक चेतन मे ईइवर एवं पर- 
सात्मा बनने की शक्ति है। प्रशत किया जा सकता है और किया जाता 
है कि यदि प्रत्येक आत्मा मे ईश्वर और परमात्मा बनने की शक्ति- 
विद्यमान है, तव वह क्यो नहीं वन जाता ? इसका समाधान यह 
किया गया है कि--शक्ति तो है, परन्तु अपने प्रवल आध्यात्मिक 
पुरुपार्थ के द्वारा उसे जागृत नही करने पाता। उस शक्ति का जाग्रृत 
हो जाना ही वस्तुत मोक्ष का मार्ग है। प्रत्येक चेतना मे यह आध्या- 
त्मिक जागरण होना चाहिए कि--मैं आत्मा हूँ और मेरा निज स्वरूप 
मुवित है, वन्चन नहीं । यद्यपि व्यवहार नय से आत्मा कर्मो से बद्ध है, 
कर्म की दल दल मे पड़ा है,तथापि निश्चय नय से यह आत्मा शुद्ध,बुद्ध , 
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निरजन एवं निरविकार है। किसी भी चेतन आत्मा के अन्तर मे जब 
यह भाव जागृत होता है कि मै शुद्ध हूँ, बुद्ध हैँ, निरजन हूँ, निविकार हूँ 
और ज्योति स्वरूप हूँ तथा मै जड पुद्गल से भिन्न निर्मल एवं असग 
चेतन हूँ, तब ज्ञाता द्रष्टा आत्मा के इस दिव्य भाव को शास्त्रीय 
परिभाषा के अनुसार सम्यक्त्व कहा जाता है। इस दिव्य दृष्टि के विना 
तथा सम्यक्त्व के इस दिव्य आलोक के विना, किसी भी आत्मा को 
न अनन्त अतीत में मुक्ति मिली है और न अनन्त अनागत मे मुक्ति 
मिल सकेगी । सम्यक्‌ दर्शन ही सुक्ति एवं मोक्ष का मल आधार है। 
इसके विना मोक्ष कैसे हो सकता है ? 
जब-जव आत्मा यह विचार करता है, कि मै दरीर हूँ, मै इन्द्रिय 
हैं, मै मन हूँ, मैं काला हूँ, मै गोरा हूँ, मै सुखी हैं, मै दुखी हूँ, मै वन्धन 
से बद्ध हैँ, और मै कभी वबन्धन से विमुक्त नहीं हो सकता, तब यह 
समभना चाहिए कि वह आत्मा मोक्ष की साधना से अभी बहुत दूर 
है। यदि तन एवं मन के तथा अहता एवं ममता के बन्धन नही टूटे है 
तो वह एक मिथ्या हृष्टि है। जब तक हमें अपनी अनन्त चित्‌ शक्ति 
पर विश्वास नही है, जब तक चेतना के शाइवत सद्गग्रुणो पर आस्था 
निष्ठा और श्रद्धा स्थिर नही होती है, तब तक मिथ्या दृष्टि कैसे दूर हो 
सकती है ? प्रत्येक चेतन मे अनन्त शक्ति है, परन्तु वह प्रसुप्त पडी है, 
उसे जागृत करने की आवश्यकता है । जब तक बन्धन को तोडने का 
श्रद्धान और विश्वास प्रबल नही हो जाता, तब तक बन्धन कभी टूट 
नही सकेगा | वन्धन तभी टूट सकता है, जब कि उसे वन्धन समझा 
जाए और उस से वियुक्त होने के लिए चित्त मे हढ विश्वास एव श्रद्धा 
जागृत हो। मनुष्य जो कुछ एवं जैसा बना है, वह उसके अतीत 
विश्वास का ही फल है। मनुष्य जो कुछ एवं जैसा वनना चाहता है, 
वह उसके वर्तमान के विश्वास का ही फल होगा । इसी को शास्त्रीय 
भाषा में सम्यक्‌ दर्शन कहा जाता है। ईश्वरत्व पर विश्वास करना, 
बाहर के परमात्मा पर नही, बल्कि अन्दर के परमात्मा पर विश्वास 
करना ही, अध्यात्म शास्त्र का मुख्य सिद्धान्त है। जो आत्मा कर्म को 
बलवान समभता है और अपने आपको हीन-दीन समभता है, वह 
कभी भी बन्धन से विम्ुक्त नही हो सकता | जब साधक यह विश्वास 
करता है, कि निश्चय मे मै परमात्मा हूँ, तव एक दिन बाहर से आने 
वाले बन्धन से विमुक्त भी हो सकता है । अध्यात्म-शास्त्र साधक के 
सन में इसी आस्था एवं निष्ठा को उत्पन्न करता है और कहता है कि 
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तुझे किसी और ने वॉधा नही है, तू स्वयं ही बँधा है, तो एक दिन तू 
स्वय ही मुक्त भी हो सकता है । यह विश्वास ही मुक्ति का सबसे वडा 
कारण है। यदि कोई आत्मा मोह-जन्य अहकार करता है, तो यह एक 
पाप है। इससे नवीन कर्म का बन्ध होता है । किन्तु यदि कोई आत्मा 
आत्म-हीनता की भावता रखता है एवं आत्म देन्य की परिकल्पना 
करता है, तो यह भी एक पाप है। इससे भी नवीन कर्म का वन्ध होता 
है। अपने आपको हीन एवं दीव समझता ससार का सबसे भयकर 
पाप है। युगो के युग व्यतीत हो जाने पर भी आत्मा आत्म-हीनता 
के पाप से छुटकारा प्राप्त नही कर सका है । अत अध्यात्म साधना के 
पथ पर अपना कदम वढा कर कभी भी अपने आपको हीन एवं दीच मत 
समझो । अपने को अनन्त चित्‌ ज्योतिर्मय आत्मा समझो । अपने को 
भात्मा ही नही, अपितु बुद्ध, बुद्ध, निरजन, निविकार परमात्मा समझो । 
श्रद्धा के अनुसार ही जीवन का निर्माण होता है। याहनणी भावना 
यस्य सिद्धि भवत्ति ताहणी ।' 

इस सम्बन्ध में मुझे एक रूपक स्मृत हो आया है । एक राजा की 
राज सभा मे एक विद्वात आया । राज-्सभा मे पहले भी विद्वानों एव 
पण्डितो की कमी नही थी । एक से एक वढ कर विद्वान उस सभा के 
अन्दर थे। किन्तु नवागन्तुक पण्डित ने राज-सभा से आकर यह प्रश्न 
पूछा कि आत्मा कभी मुक्त हो सकता है कि नहीं ? यदि नही हो 
सकता, तो क्यो और यदि हो सकता है, तो कंसे ? 

राजा को सभा के सभी पण्डित चकरा गए । कुछ देर मौन रहने 
के बाद राज सभा के प्रधान पण्डित ने कहा--कि “आत्मा कभी मुक्त 
नहीं हो सकता ।”! 

इस वात को सुत्र कर नवागन्तुक विद्वान ने कहा कि--“यह 
आत्म हीनता की भावना ही आपको मुक्त नही होने देती है। आपने 
यह कैसे समझ लिया और विश्वास कर लिया कि मै मुक्त नही हो 
सकता । यदि आपके मन मे गुलामी का यह विश्वास है, कि मै कभी 
मुक्त नही हो सकता तो फिर जीवन मे जप, तप आदि पवित्न क्रियाओं 
के करने का अर्थ ही क्या रहेगा ?” 

आत्मा और उसकी मुक्ति के सम्बन्ध मे यह तर्क और वितर्क बहुत 
दिनो तक चलता रहा, परन्तु किसी की समझ में नहीं आया कि कर्म- 

वद्ध आत्मा कर्म मुक्त कैसे हो सकता है ?” 
एक दिन अध्यात्मवादी उस नवांगन्तुक पण्डित ने अपनी एक 
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अनोखी सूक से काम लिया। उसने कहा--“राजा साहब ! सिर के 
बाल बड़ गए है और वे बडे अटपटे लगते है । नाई को बुलाया जाए, 
मुझे सिर का सुण्डन कराना है। उसकी इस बात को सुनकर समस्त 
सभासद, समग्न पण्डित और स्वय राजा भी बडा आइचर्य चकित हुआ। 
वे सब एक दूसरे का सुख देखकर कहने लगे--“यह पण्डित है 
या सूर्ख ? यह यहाँ शास्त्रार्थ करने के लिए आया है, अथवा अपने 
सिर के बाल कटवाने के लिए आया है ?” सब उसकी नुक्ता चीनी 
करने लगे, उसकी आलोचना और टीका करने लगे। फिर भी 
वह विचलित नही हुआ । वह मुस्कराता रहा, अपनी कट आलोचना 
और परिहास सुनकर भी उसके मुख पर विषाद की एवं रोष की रेखा 
नहीं भलकी । उस सभा मे एक वृद्ध एवं अनुभवी पण्डित भी बेठा हुआ 
था। उसने वस्तु-स्थिति को सोचा और समझा । उसने अपने मन मे 
विचार किया, निरचय ही यह पण्डित असाधारण है और जीवन के 
असाधारण रहस्य को खोलना चाहता है। उसने राजा से प्रार्थना की-- 
“राजन ! नाई को अवश्य बुलाया जाना चाहिए ।” राजा के आदेश 
से नाई आ गया और आकर बोला- क्या आदेश है ?” 
अध्यात्मवादी नवागन्तुक पण्डित ने नाई के आते ही उठकर उसका 
स्वागत किया,प्रणाम किया और प्रणसात्मक गब्दो मे बोला-- आइए, 
पधारिए । आप ईववर है, परमात्मा है और भगवान है ।”! 
नाई ने यह सुना तो भोचक्‍का रह गया । पण्डित जी के चरणो का 
स्पर्श करते हुए गिडगिडाकर बोला--'आप यह क्‍या कह रहे है ? 
इस प्रकार कह कर आप मुझे लज्जित क्यो करते है ? मै तो आप सब 
का दास हूँ, ग्रुलाम हूँ | ईश्वर या परमात्मा जो भी कुछ है, आप है, 
राजा साहव है, मैं नही ।”” 
अध्यात्मवादी नवागन्तुक पण्डित ने सभा के समस्त सभासदो को 
एवं स्वय राजा को सम्बोधित करते हुए कहा-- राजन्‌ ! आपकी 
राज-सभा के इन राज पण्डितो मे और आपके इस नाई मे कोई भेद 
नही है। नाई कहता है - मै दास हूँ, मैं भगवान्‌ कैसे हो सकता हूँ ? 
मै गुलाम हूँ ।” आपके राज-पण्डित भी यही कहते है कि “हम दास है, 
हम गुलाम है। हम ससारी बद्धजीब भगवान नही हो सकते ।”” भला जिन 
के मन में दासता और गुलामी की यह भावना गहरी बैठ गई है, वे मृक्त 
केसे हो सकते है ? वे अपनी मुक्ति के लिए प्रयत्व कैसे कर सकते है ? 
समन में दासता और ग्रुलामी की भावना भी बनी रहे और झृक्ति के लिए 
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प्रयत्न भी होता रहे, यह सम्भव नही है। जिन मनुष्यों के मन में यह 
आस्या एव निप्ठा हैं कि हम अनन्त काल से वद्ध है और अनन्तकाल तक 
वद्ट ही रहगे। ईश्वर, ईइवर ही रहेगा और भक्त, भक्त ही रहेगा ।” 
दधासताकी यह भावना ही उन्हे मुक्ति-मार्ग पर आगे नही बढने देती है। 
जन ! मेरे कहने का तात्पर्य इतना ही हैँ कि, आपकी राज-सभा के 
ये राज-पण्डित, पोथी और शास्त्रों की विज्ञाल ज्ञान-राशि को अपनी 
बुद्धि में उेलने के वाद भी जीवन के उसी निम्न धरातल पर खड़े है, 
जहां पर आपका यह दास, गुलाम और अपढ नाई खडा है ।” 
में आपसे यह कह रहा था कि-जव साधक के हृदय में यह 
आस्या बैठ जाती है, कि मैं अनन्तकाल से वद्ध हूँ और कभी मुक्त नही हो 
सत्ता, तो कभी भी वह अपनी मुक्ति के लिए प्रयत्त नही कर सकता । 
झक्ति के लिए प्रयत्त वही कर सकता हैं, जिसके मन और मस्तिप्क मे 
इक्त होते के लिए प्रवल सकल्प जागृत हो चुका है । 
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साध्य की सिद्धि के लिए साधन की आवश्यकता रहती है | साधन 
के अभाव मे साधक गक्तिशाली होकर भी अपने सांध्य की उपलब्धि 
नहीं कर सकता । साध्य का परिज्ञान हो जाने- पर एवं लक्ष्य कां 
निश्चय हो जाने पर ही साधक के समक्ष साधन का “विचार प्रस्तुत 
होता है । किस साध्य का क्‍या साधन हो ? इसका विवेचन करना 
साध्य की सिद्धि के "लिए आवश्यक हो जाता है । साध्य जितना ऊँचा 
होता है और जितना गम्भीर होता है, साधन भी उतना ही ऊँचा एवं 
गम्भीर होना चाहिए । साध्य-सिद्धि की ओर लद्ष्य देना आवश्यक 
अवश्य है, किन्तु साधन की ओर लक्ष्य देना भी कम महत्त्वपूर्ण नही है । 
साध्य, साधक का ध्येय होता है, किन्तु उस ध्येय पर पहुँचने के लिए 
शक्ति और,भक्ति की आवश्यकता रहती-है | गक्ति का अर्थ है--ज्यत्न, 
ओर भक्ति का अर्थ है--एकनिष्ठता । ध्याता, ध्यान द्वारा अपने ध्येय 
की; उपलब्धि करता है। योगी योग के द्वारा अपने परम मगल को प्राप्त 
करता हे। ज्ञाता ज्ञान के द्वारा नेय को जान सकता है । साधक सोधन 
के द्वारा साध्य की उपलब्धि क्वरता है। साधक साधना के द्वारा जिस 


१०६ श्रध्यात्म प्रवचन 


सिद्धि को प्राप्त करना चाहता है, उस सिद्धि की रपट बिचारणा 
पहिले हो जानी चाहिए। ऐसा न हो कि साधा प्रार्म्त कर दी गई 
और साध्य का पता ही न हो । जहाँ जाना है अथवा जहाँ पहुचना हूं, 
वहाँ का स्पप्ट चित्र साधना-पथ पर कदम बढाने से पहल हा जाना 
चाहिए -साधक के मानस-पटल पर अकित, खल्ित और लिखित | 
दर्शन-मास्त्र मे साध्य आर सावन का वर्णन वदे बिस्लार से किया 
गया है | यदि मनुष्य के समक्ष कोड साध्य था तदय नदी नर ६ तो उसकी 
साधना का कुछ भी प्रतिफल न होगा। मेरे जीवन की दोइ छूप किस 
मार्ग पर हो रही है, मै उत्त मार्य पर थागे बढले के लिए कितना और 
कसा प्रयत्त कर रहा हूँ, तथा उस पथ पर आगे दढकर २४; वया दृछ 
मिल सकता है, इतना स्पप्ट विचार यदि साधक के मन मे नहीं है, तो 
उसकी साधना का फल उसे कुछ मिलेगा नहीं । जीवन में गति एव प्रगति 
का महत्त्व अवश्य है, किन्तु उससे पूर्व यह जान लेना भी परमावच्यक 
है, कि हमारी गति किस दिशा की ओर हो रही है तथा हमारी गति का 
आधार क्या है ? अध्यात्म-साधक के लिए गति के आधार का अर्थ है-- 
पथ का निश्चय करना और अध्यात्म-साधना की यात्रा मे जिन उप- 
करणो की आवश्यकता है, उनका अवलम्बन लेना । प्रारम्भिक स्थिति 
में जब तक कि साधक की साधना सिद्धत्व रूप मे परिपक्व नही होती 
है, उसे अवलम्बन एबं साधन की आवश्यकता रहती ही है। कुछ 
साधक इस प्रकार के है, जो साधन को तो पकड लेते है, किन्तु साध्य 
को नही पकड पाते । दूसरे प्रकार के साधक वे है, जो साध्य को तो 
'पकड लेते है, किन्तु साधन के सम्बन्ध से वे कुछ भी ध्यान नही देते | उक्त 
दोनो प्रकार के साधको के लिए सिद्धि का भव्य द्वार बहुत दूर रहता 
है। जन दर्णन का कथन है कि साध्य और साधन मे साधक को सतुलन 
रखना चाहिए। परल्तु यह स्पष्ट है कि साधक के जीवन मे साध्य के 
निश्चय का वहुत अधिक महत्त्व रहता है। साध्य-निरचय की प्रधानता 
रहनी भी चाहिए, क्योकि हमारी साधना का मुख्य आधार साध्य 
शव लक्ष्य ही है । 
कल्पना कीजिए, यदि कोई व्यक्ति अपने किसी मित्र के लिए आठ- 
दस पेज का एक लम्बा पत्र लिखता है। पत्र बडे सुन्दर कागज पर 
लिखा गया, सुन्दर अक्षरों मे लिखा गया और चमकदार स्याही से 
लिखा गया, फिर उसे एक बहुत ही सुन्दर लिफाफे के अन्दर बन्द कर 
दिया गया, इतना सब कुछ करने पर भी यदि उस लिफाफे पर, जिस 
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मित्र को वह पत्र भेजा जा रहा है, उसका पता नही लिखा गया, 
अथवा पता शुद्ध नही लिखा गया और उसे पत्र-पेटी मे यो ही डाल 
दिया गया, तब क्या होगा ? क्‍या वह पत्र अपने अभीष्ट स्थान पर 
पहुँच सकेगा ? कया वह पत्र उसके मित्र को मिल सकेगा ? कभी नही । 
वह पत्र पोस्ट ऑफिस में पहुँच कर भी रद्दी से डाल दिया जाएगा, 
जहाँ उसकी कोई उपयोगिता न रहेगी। सुन्दर कागज, सुवाच्य अक्षर, 
चमकदार स्याही और लिखने वाले का श्रम केवल इस आधार पर 
निष्फल हो गया, कि लिफाफे के ऊपर प्राप्त करने वाले का पता नही 
था। इसी प्रकार यदि कोई व्यक्ति अपने जीवन में कठोर साधना 
करता हो, बहुत बडा तप करता हो, निरन्तर जप करता हो, ऊंचे 
से ऊँचे अध्यात्म-ग्रन्यो का स्वाध्याय करता हो तथा ध्यान और 
समाधि की दीर्घ साधना भी वह करता हो, यह सव कुछ करते 
हुए भी यदि उसे इस वात का परिज्ञान नहीं हो, कि यह सब कुछ मै 
किस उदंश्य की पूर्ति के लिए कर रहा हूँ, तो उसकी वह साधना 
निष्फल एवं निष्प्राण हो जाती है। बिना लक्ष्य के, विना साध्य के 
और विना ध्येय के किया गया बडे से बडा क्रिया-काण्ड और अनुष्ठान 
भी निष्फल हो जाता है । उसकी यह समस्त साधना उस कोरे लिफाफे 
के समान है, जिस पर पहुँचने का पता नही है। अध्यात्म-शास्त्र में 
यह कहा गया है, ,कि किसी भी प्रकार की साधना करने के पहले 
अपने साध्य को स्थिर कर लो । यदि आप अपने जीवन की यात्रा में 
जप, तप, सयम और सेवा आदि का परिपालन बिना लक्ष्य को स्थिर 
किये हुए कर रहे है, तो उसका कोई उचित लाभ नही होगा । 

आप यात्रा कर रहे है । आपकी यात्रा मे आपको कोई दूसरा ऐसा 
यात्री मिल जाए, जो बहुत दूर से चला आ रहा हो, जो पसीने से 
तरबतर हो और चलता-चलता-हैरान एव परेशान हो चुका हो। यात्री 
की इस दशा को देखकर आपके मानस मे प्रश्न उठा, कि यह कौन है ? 
और कहाँ जा रहा है ? अपने मन की सतह पर उठने वाले इस प्रश्न 
को आप रोक नही सके और आगे बढकर उस यात्री से आपने पूछ 
ही लिया कि आप कहा जा रहे है ” इसके उत्तर मे यदि वह आपको 
यह कहे, कि म्ुके नहीं मालूम कि मै कहाँ जा रहा हूँ, तो उस यात्री 
को आप क्‍या कहेंगे ? आप उसे एक यात्री कहना पसन्द करेंगे अथवा 
उसे एक पागल कहना पसन्द करेगे ? एक पागल व्यक्ति भी चलता है 
और एक समभदार व्यक्ति भी चलता है, किन्नु दोनो के चलने मे 
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वच्ञ अन्तर हैं। पाभल चलता तो र निरन्तर चलता रहता है, 

किन्त्‌ उसे यह पता नहीं रहता, मैं कहाँ चल रहा हूँ ? और कहाँ जा 

रहा हैं ? इसके विपरीत किसी भी समभदार यात्री के सम्वन्ध में यह 
कहा 
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टी कहा जा सकता । क्योकि उसे अपनी यात्रा के उद्दंश्य का और पथ 
का पर्ण ज्ञान रहता है। समझदार व्यक्ति से यदि पूछा जाए, कि आप 
कहाँ जा रहें है, तो वह आपको स्पप्ट उत्तर देया, कि में अम्ुक स्थान 


पर जा रहा हैं । और यदि आप उससे आगे प्रइत करे, तो वह आपको 
यह भी वतलाएगा, कि मेरे वहाँ जाने का उद्देश्य क्या है ? इस विराट 


विद्व का प्रत्गेक चेतन प्राणी यात्रा कर रहा है, आज से नही, अनन्त 
अनन्त काल से । क्या मनुष्य, क्या पश्षु, क्या पक्षी और क्या कीट पतंग 
सभी अपने जीवन की यात्रा में दिन और रात चलते ही रहते है । 
परस्तु चलना अलग है, और चलने का जान रहना अलग है। चलना 
तबी सार्थक एवं सफल हो सकता है, जब कि मार्ग का ज्ञान हो और 
जहाँ पहुँचना है उस स्थान का भी परिज्ञान हो | मैं पूछ रहा हूँ, आपसे 
आपकी जीवन यात्रा मे यदि आपको कही पर लक्ष्यहीन पागल 
यात्री मिल जाता है, तो उसकी वात सुन कर आपके मन पर क्या 
प्रभाव पड़ेगा ? आप यही कहेंगे न, कि यह एक पागल है, जिसे यह 
भी पता नहीं कि मैं कौन हैं? ओर कहाँ जा रहा हूँ। इस प्रकार के 
प्रायल यात्री के जीवन को सारी दोड-बूप व्यर्थ होती है। उसका श्रम 
वीर उसका कप्ट-सहन उसे कोई बहुत वडी उपलब्धि नही दे सकता । - 
बहा बात कब्यात्म-जीवन की साधना के सम्वन्ध में भी है । अध्यात्म- 
दर्शन बहता है, कि साधक की साधना का लक्ष्य काम, क्रोध, मद 
लोभ एवं मोह आदि विकार और विकल्पो के वनन्‍्धचन को तोड कर 
आन्म स्वरूप >ीर झुक्ति की उपलब्धि करना है। बाहर के आवरण 
दर के प्रसुप्त ईब्बरत्व को जगाना हैं। साधक के 

का एक्त मात्र सात्य एवं लक्ष्य यही है, कि वह अज्ञान से ज्ञान 


|; हु से अमरता की ओर वढे जौर अमत्य से सत्य की 
कार बटे। विशिन्‍त युगों के शस पृन्पों ने अपने-अपने यंग की यग- 
सिन्ध शा ययी सन्देश दिया # और बहो उपडेण दिया रह कि पहले 

फेर दृद्ला के फोलादी कठमों से 
हो ॥ इस प्रकार विनय और 
| जिला दिख घन नरस्तर सास बहने साला साधक 
सिडप लू हुक घुछ तय पायाश, भक्त से भगवान छस जाता है और 


| 
| 
| 


महल 
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छुद्र जोव से परत्रह्म बन जाता है । ईश्वरत्व कही बाहर से नही आता, 
वह तो सदा काल से हमारे अन्दर है ही, किन्तु वह प्रसुप्त पडा है, 
उसे प्रवुद्ध-भर करना है। आत्म-स्वरूप की उपलब्धि का अर्थ यह 
नहीं होता, कि वह स्वरूप पहले अन्दर मे नहीं था और साधना के 
द्वारा कही वाहर से वह अन्दर आ गया । बाहर की चीज कभी स्थायी 
नहीं हो सकती । हमे जो कुछ पाना है, अपने अन्दर से ही पाना है । 
पाने का अर्थ इतना ही है--जो स्वरूप कर्म मल से ढँका हुआ था, उसे 
प्रकट कर देना है । ः 
अब तक के विवेचन पर से यह सिद्ध हो जाता है कि साध्य का 
महत्त्व बहुत वडा है। परन्तु आप इस वात को भी न भूले, कि अध्यात्म- 
शास्त्र मे साध्य के साथ-साथ साधन को भी बताया है। यदि केवल 
साध्य बता दिया जाए और साधन का ज्ञान न कराया जाए, तो साध्य 
की सिद्धि कैसे हो सकेगी ? केवल साध्य को बता देने मात्र से तो वह 
प्राप्त नही हो सकता । इसलिए साध्य के साथ साधन का परिज्ञान भी' 
परमावश्यक है। 
मैं आपसे जिस अध्यात्मवाद की चर्चा कर रहा था, उसमे साध्य 
के साथ-साथ साधन का भी प्रतिपादन किया गया है। हमारे साध्य का 
साधन क्या है ? भोक्ष के साधन क्या है ? सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक ज्ञान 
और सम्यक्‌ चारित्र | सीधी सादी भाषा मे इसको विश्वास, विचार 
और आचार कहा जा सकता है। प्रश्न होता है, कि विश्वास किसका, 
विचार किसका, और आचार किसका ? ससार मे अनन्त-अनन्त पदार्थ 
है, उनमे से किस पर विश्वास करे, किस पर विचार करे और किसका 
आचरण करे ? इस प्रश्न के समाधान मे अध्यात्म-शास्त्र का एक ही 
उत्तर है अथवा एक ही समाधान है, और वह यह कि--अपने आप 
पर विश्वास करो, अपने आपको समझो और अपने आपको निर्मल 
बनाने का प्रयत्न करो । अनन्त-अनन्त काल से हम चेतन से भिन्‍न जड 
तत्व पुद्गल पर विव्वास करते आए है, उसी पर विचार करते आए है 
और उसी का अधिकाधिक सग्रह करते आए हैं, इस आशा से कि इसी 
से हमे सुख, सन्‍्तोष और शान्ति मिलेगी । परन्तु पुद्गल से प्रेम करने 
पर भी, जीवन मे उसका अधिकाधिक सवय करने पर भी जीवन में 
सुख, सनन्‍्तोष और शान्ति की उपलब्धि नही हो सकी । इससे कुछ आगे 
बढे, तो हमने सम्प्रदाय पर विश्वास किया, पथ पर विश्वास किया, 
पथ की वेश-भूषा पर विश्वास किया और उसके अर्थहीन जड क्रिया- 
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काण्डो पर विश्वास किया | हमने सोचा और समझा कि सम्प्रदाय 
और पथ के अर्थ-हीन क्रिया-काण्डो से ही हमे मुक्ति की उपलब्धि हो 
सकेगी । किन्तु यह हो वही सका और भविष्य से भी हो नही सकेगा । 
इससे कुछ और आगे बढ़े तो हमने अपने तन पर विश्वास किया । 
अपनी इच्द्रियों पर विश्वास किया और अपने मन पर विश्वास किया, 
इन्हीं को समझते का हमने प्रयथत्त किया और इनकी वृत्तियों के 
अनुसार ही हमने अपना आचरण भी बनाया। हम अपने तन के 
कारागार में फैपफर उप्तमे इतने उलके, कि तन की सत्ता से ऊपर 
क्रिस्तो भी दिव्य सत्ता मे हमारी आस्था जम नहीं सकी । अहता और 
ममता के भयकर वन्धनों में हम इतने जकड गए, कि अपने विशुद्ध 
अजर, अमर, अविनागी और अजन्मा आत्म-तत्व पर न हमारी आस्था 
रही, न हमारी विचारणा रही और न हमारी कृति ही स्वस्वरूपानुक्ूल 
वन सकी । जो आस्था, जो निष्ठा और जो श्रद्धा अपने ऊपर होनी 
चाहिए थी, वह अपने से भिन्‍न पर के ऊपर बनी रही । यही हमारे 
पतन का सबसे वडा कारण है । जब तक साधक तन, मन और इन्द्रिय 
के भोगो से ऊपर उठकर अपने विजुद्ध स्वरूप को समभने का प्रयत्न 
नहीं करेगा, तव तक मोक्ष और मुक्ति की अध्यात्म-साधना सफल नहीं 
हो सकेगी । सिर के दर्द को दूर करने के लिए, पेट के दर्द को दूर 
करने की दवा लेने से कोई लाभ नही हो सकता । आत्मा के विकार 
और विकलल्‍यपो को दूर करने के लिए वाह्म पुद्गलो का सग्रह उपयोगी 
नहीं है| उसके लिए आवश्यक है--आत्म-विश्वास, आत्म-विचार और 
आत्म-म्वह्यानुकुल आचरण । विश्वास, विचार और आचार+--ये 
तीनों मिल कर ही मोक्ष के साधन वन सकते है| कल्प॑ना कीजिए, 
कोई व्यक्ति अपने पर तो विश्वास नही करता किन्तु दूसरे पर विश्वास 
करता है, वह अपने को तो नहीं समझता, किन्नु दूसरे को समझने की 
सगज पच्ची करता रहता है, वह अपने को तो नहीं सुधारता, किन्तु 
इसस को सुचारने के लिए रात और दिन उपदेश देता फिरता है । इस 
प्रसार के प्रय-त से क्या होते जानते वाला है ? इसीलिए मैं कहता हैं, कि 
बाद पर विज्वाय करो, अरे को समको और अपने आपका सुवार 
दरों । यहों हें, मुक्ति का साधन और यही है सोक्ष का अग । आत्म- 
खड़ा, काम-ज्ान जार स्वस्वड्य मे रमणता, यही मोक्ष का मार्ग है। 


भारत के कुद्ध तत्च-चिन्तक मोक्ष और उसके साधनों के सम्बन्ध 
पद आपने उिमिस्न विचारों का प्रदर्शन करते रहे हैं । 
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एक ने कह्ा-- भक्ति से ही मुक्ति मिल सकती है ।” दूसरे ने कहा-- ज्ञान 
से ही घुक्ति मिल सकती है' और तीसरे ने कहा--कर्म से ही मुक्ति मिल 
सकती है ।” भक्ति, ज्ञान और कर्म तीनो को घझुक्ति का साधन तो माता 
गया, किन्तु अलग-अलग करके, खण्ड-खण्ड करके । भक्ति-योग की 
साधना करने वाला भक्त समभता है--भक्ति ही सब कुछ है, भक्ति ही 
परम तत्त्व है | ज्ञान-योग की साधना करने वाला साधक कहता है-- 
ज्ञान ही सब कुछ है, ज्ञान ही परमतत्त्व है ।” कर्म-योग की साधना 
करने वाला कहता है-- कर्म ही सब कुछ है, कर्स ही परमतत्त्व है ।! 
भक्ति मे विश्वास का वल है, ज्ञान मे देखने की भक्ति है और कर्म मे 
चलने की शक्ति है । यदि तीनो तीन मार्ग पर भटक'जाएँगे, तो कंसे 
काम चलेगा ? जीवन की समस्या का समाधान इस प्रकार नही किया 
जा सकता । 
कल्पना कीजिए--एक विकट वन है। उस निर्जन वन मे सयोग- 
वश पैरो से लाचार एक पगु व्यक्ति और दूसरा अच्चा एक स्थान पर 
रह रहे थे । समोग की वात कि एक दिन वन मे भयकर आय लग 
गई। पगु मनुष्य ने देखा, कि आग फल रही है और अपनी ओर ओ 
रही है। अन्धा इधर-उधर घूम-फिर रहा था कि वह आग की ओर 
ही बढने लगा । पग्मु ने जोर से हल्ला मचाया कि आग है, तो अन्धा 
घबरा गया, रोने लगा । दोनो के सामने अपने-अपने प्राण बचाने की 
समस्या थी । परन्तु प्राण केसे बचे ? जीवन की रक्षा कैसे हो ? अन्धे 
आदमी में देखने की शक्ति नहीं है। वह्‌ चल तो सकता है, किन्तु 
किधर चलता, और कंसे चलना, यह वह नही जानता । पग्मु आदमी देख 
सकता है और वह देख भी रहा है, कि वन मे भयकर आग लगी है और 
सर्वग्रासी अग्नि कुछ ही क्षणों में हम दोनो को जलाकर भस्म कर 
देगी। परन्तु वह पैरो से लाचार है, चल नही सकता है। अस्तु, 
दोनो एक दूसरे से यह कहते है, परस्पर के सहयोग से ही इस 
विकट स्थिति में हमारे प्राणों की रक्षा हो सकती है । अच्धे ने पग्मु से 
कहा ने चल सकता है, पर देख नहीं सकता” । पग्ु ने अन्धे से कहा मैं 
देख सकता हू किस्तु चल नही सकता, क्यो न हम अपने प्राणों की रक्षा 
के लिए एक दूसरे से सहयोग और सहकार करे । आखिर अच्धे ने 
पंगु को अपने कन्धो पर बैठा लिया और पम्ु उसे मार्ग-दर्णन देता 
रहा, इस प्रकार दोनों ने समन्वय करके अपने जीवन की रक्षा कर ली । 
अध्यात्म-शास्त्र मे इसको अधनपग्रु न्याय! कहते हें । 
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अध्यात्म-साधना के सम्बन्ध मे भी इसी समन्वय और सतुलन की 
आवश्यकता है। कर्म अन्धा है, वह देख नही सकता और ज्ञान, जिसमे 
भक्ति भी सम्मिलित है, पयु है, वह चल नहीं सकता और एक 
विद्वाव्‌ के शब्दों मे, भक्ति अच्ची भी हैं और वहरी भी हैं। त वह 
कुछ देख पाती है और न वह कुछ सुन ही पाती है। यदि भक्ति, ज्ञान 
और कर्म एक दूसरे को निरर्थक और अर्थहीन कहते रहेगे, तो उनमे 
समन्वय नहीं हो सकेगा । यदि उनमे सन्तुलन नहीं होता है, तो 
साधक अपने अभीष्ट की सिद्धि भी नहीं कर सकता । यदि किसी 
साधक के जीवन में विश्वास तो हो, किन्तु उस विश्वास के अच्छेपन 
और वुरेपन को परखने के लिए विचार न हो, और यदि किसी के 
पास विचार का प्रकाश तो हो, अपने गन्तव्य पथ को देखने की शक्ति 
तो हो, परन्तु उसके पास उस पर चलने की शक्ति नहीं है, तव बह 
सुदूर मे स्थित अपने लक्ष्य पर कैसे पहुँचेगा ? अत मैं यह कहता हूँ 
कि भक्ति अपने आपकमे बुरी नही है, ज्ञान अपने आपमे बुरा नही है, 
और कर्म भी अपने आप मे बुरा नही है, किन्तु उन सबके मध्य मे जो 
एकान्तवाद है, वही बुरा है। यदि यह एकान्‍न्तवाद अनेकान्तवाद में 
परिणत हो जाए, तो साध्य की सिद्धि में किसी प्रकार की बाधा उप- 
स्थित नहीं होगी। भक्ति-योग का अर्थ है- सम्यक्‌ दर्शन एवं श्रद्धा ।' 
ज्ञान-योग का अर्थ है--सम्यक्‌ ज्ञान एव विवेक | कर्म-योग का अर्थ 
है- सम्यक्‌ चारित्र एवं आचार ! शब्दों में कुछ भेद होने पर भी 
गम्भीर विचार करने पर उनमे एकात्मता का परिवोध होता है। इन 
तीनो के सुन्दर समन्वय से ही जीवन सुन्दर, मधुर और रुचिकर बन 
सकता है । जीवन-विकास के लिए तीनो हो परमावश्यक है | विद्वास 
को विचार बनने दीजिए और विचार को आचार वनने दीजिए । इसी 
प्रकार आचार, विचार मे प्रतिविम्बित हो और विचार विश्वास में 
प्रतिविम्बित हो । मधु के माधुर्य का परिबोध केवल यह कहने भर 
से नही हो सकता, कि मधु मधुर होता है। उसके माधुर्य का परिवबोध 
तभी होगा जब कि एक विन्दु मधु रसना पर डाला जाएगा। उस 
समय किसी को यह विष्वास दिलाने की आवश्यकता न रहेगी, कि 
भवु मीठा होता है। अध्यात्म-साधना के क्षेत्र मे विश्वास की मधुरता 
की और ज्ञान की उज्ज्वलता की अनुभूति तभी हो सकती है, जब कि 
दोनो को आचार मे परिणत किया जा सके । जिस प्रकार अन्धा मार्ग 
नही देख सकता, उसी प्रकार विचार और विवेकहीन व्यक्ति भी मुक्ति- 
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मार्ग को नही देख सकता । कल्पना कीजिए, नदी भे नाव पडी हो 
किन्तु चलाने वाला मल्लाह न हो, तो नाव इस किनारे से उस किनारे 
पर कंसे पहुँच सकती है ? स्वस्वरूप साध्य की सिद्धि के लिए सम्यग्‌ 
दर्शन, सम्यग्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र का समन्वय आवश्यक है। अत- 
एवं अपने पर विश्वास करो, अपने को समभो और अपने को सुधारो, 
यही अध्यात्म-शास्त्र का दिव्य सन्देश है । 


नम 





अच्यात्तवाद 
का आधार 


हि 32222 5.5५ 53 


अध्यात्मवादी दर्णशन की अध्यात्म-साधना का मूल आधार सम्यग्‌ 
दर्शन है। सम्यग्‌ दर्शन का अर्थ है--सम्यक्त्व । सम्यक्त्व का अर्थ है- 
सत्य-दृष्टि । सामान्य भाषा में आस्था, निप्ठा, श्रद्धा और विश्वास भी 
इसी को कहा जाता है । अध्यात्म साधना का मूल आधार सम्यग्‌ दर्शन 
क्यो है ? उक्त प्रश्न के समाधान से कहा गया है, कि मनुष्य के जीवन 
में दो प्रधान तत्त्व है--हप्टि और सुप्टि। दृष्टि का बर्थ है--बोध, 
विद्रेक, विश्वास और विचार । सृप्टि का अर्थ है--क्रिया, कृति, संयम 
और आचार | किस मनुष्य का आचार कंसा होता है, इसको परखने की 
कसौटी उसका विचार और विष्वास होता है। मनुप्य क्या है ? वह 
अपने विध्वास, विचार और आचार का प्रतिफल होता है । दृष्टि की 
विमलता से ही जीवन अमल और घवल वन सकता है | यही कारण 
है, कि जन-दर्णन मे विचार बौर आचार से पहले हप्टि की विशुद्धि 
पर विधेष छल्ष्य जोर विधेष बल दिया जाता है। तुम क्या होना 
चाहव हो, उससे पहले यह देखो, कि तुम्हारा विश्वास और विचार 
उगा है १ जब तक व्यक्ति अपने को समझने का प्रयत्न नहीं करता है, 
सता बढ़ अपने आपको अच्छा नहीं बना सकता । 
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अपने विशुद्ध स्वकूप को समभने के लिए निश्चय हृष्टि की आव- 
इयकता है। मैं इस सत्य को स्वीकार करता हूँ, कि व्यवहार को 
छोडना एक वडी भूल हो सकती है, परन्तु मेरा विश्वास है, कि निश्चय 
को छोडना उससे भी कही अधिक भयकर भूल है। अनन्त जन्मों मे 
अनन्त वार हमने व्यवहार को तो पकडने का प्रयत्न किया, किन्तु 
निश्चय हृष्टि को पकडने का और समभकने का प्रयत्त अनन्त बार मे से 
एक वार भी नहीं किया | यही कारण है, कि आत्मा के शुद्ध रवरूप 
की उपलब्धि हमे नहीं हो सकी | और यह तब तक प्राप्त नही हो 
सकेगी, जव तक कि हम आत्मा के विभाव के द्वार को पार करके 
उसके स्वभाव के भव्य द्वार मे प्रवेण नहीं कर लेगे | 
पाप आत्मा को अच्छा नही लगता, क्योकि उसका परिणाम दुख 
एवं क्लेश है | पुण्य आत्मा को अच्छा लगता है, क्योकि उसका परि- 
णाम सुख एवं समृद्धि है। इस दृष्टि से ससारी आत्मा पाप को छोडता 
है और पुण्य को पकडता है। किन्तु विवेकशील ज्ञानी आत्मा विचार 
करता है, कि जिस प्रकार पाप बन्धन है, उसी प्रकार पुण्य भी एक 
प्रकार का वन्धन ही है । यह सत्य है कि पुण्य हमारे जीवन-विकास में 
उपयोगी है, सहायक है। यह सब कुछ होते हुए भी यह निश्चित है, कि 
वह उपादेय नही है, वल्कि अन्तत हेय ही है । उसे अवश्य छोडना है, 
आज नही तो कल । और जिस वस्तु को छोडना है, वह अपनी कैसे 
हो सकती है ? पुण्य और पाप दोनो आखव है । अन्तर इतना ही है कि 
एक अशुभ है, दूसरा शुभ है। आख्रव भाखिर आख्रव ही है, वह आत्मा 
का विकार है, वह आत्मा का विभाव है, आत्मा का वह स्वभाव नही 
हैं। और जो स्वभाव नहीं है, अवश्य ही वह विभाव है। और जो 
विभाव है वह एक दिन आया था, वह एक दिन चला भी जाएगा। इसके 
विपरीत जो स्वभाव है, वह न कभी आया था और न कभी जाएगा। 
जो अपना है वह जा नहीं सकता, और जो पराया है वह कभी ठहर 
नही सकता । यही भेद-विज्ञान है, यही विवेक-हृष्टि हैं और यही 
निरचय हृष्टि है । 
निश्चय-हृष्टि सम्पन्त आत्मा विचार करता है, कि यह शरीर 
मेरा नही है, यह इन्द्रियाँ मेरी नही है और शरीर एव इन्द्रियो के भोग 
भी मेरे नही है । यह सव जड है और मैं इनसे भिन्न चेतन हूँ | मै पर 
से भिन्न हूँ, मेरे स्वस्वरूप में काल और कर्म वाधक नही हो सकते । 
क्योकि कर्म जड है, अत वह स्व से भिन्न पर' हेँ। आत्मा सदा 
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अपने स्व5-चिद्‌ रूप में है, पर जड रूप मे नही है। और जो स्व मे नही 
है, वह स्व को तीव काल और तीन लोक मे बाधा नही पहुँचा सकता । 
क्योकि प्रत्येक पदार्थ अपनी अवेक्षा से है, पर की अपेक्षा से नही है । 
अत निष्चय दृष्टि से कोई एक पदार्थ किसी दूसरे पदार्थ के हानि 
एवं लाभ का कारण नही है । फिर भी विपरीत कल्पना के आधार 
पर और विपरीत मान्यता के आधार पर अथवा व्यवहार के आधार 
पर यह कहा जाता है, कि मेरे लिए कर्म वाधक है, जड कर्मो ने मुझे 
मार डाला। परन्तु थज्ञानी आत्मा यह नहीं सोचता, कि अपनी भूल के 
कारण और अपने ही राग एव हष के कारण इस विकार रूप ससार 
का अस्तित्व है। आत्मा अपनी महानता को भूलकर अपने से भिन्न 
पर की महानता में विश्वास करता है । अपनी प्रभुसत्ता को भूल कर 
येव यह आत्मा जड पदार्थों के अधीन बन जाता है, तब उसकी यही 
स्थिति होती है, और यही दक्षा होती है । जो अपनी आत्मा को प्र- 
सार्थत सिद्ध समझकर उसका निरन्तर ध्यान करता रहता है, वह 
एक दिन अवश्य ही सिद्ध हो जाता है । ज्ञानी कहता है कि हे आत्मन्‌ ! 
तू प्रभु है, तू परमात्मा है और तू परत्रह्म है। विश्व की समस्त 
आत्माएं अपने जुद्ध स्वरूप से परमात्म स्वरूप है, इसमे जरा भी सन्देह 
नही है । तूने अपने अज्ञान के कारण ही अपने से भिन्न जड तत्व मे 
आनन्द मान रखा है। परन्तु वास्तव मे जड मे से कभी आनन्द की उप- 
लब्धि नही हो सकती । आइचर्य है कि जड से सर्वथा भिन्न अपने विशुद्ध 
चिदानन्द रूप एव ज्ञातृत्व भाव रूप स्व स्वरूप को छोडकर आत्मा पर- 
स्व रूप में भटक गया है । जब तक पर से हंटकर वह स्व में स्थिर 
नही हो जाता है, तब तक उसे सच्चा सुख और आनन्द प्राप्त नही हो 

सकता। अपने मोह, अज्ञान और राग-ह ष के कारण ही, यह आत्मा 

मत एवं मरण के चक्कर में फँसा हुआ है। कर्म-जन्य इन विभिन्न 
गतियों एवं योनियो को यह आत्मा अपना स्थान समझता रहा है, 

किन्तु वास्तव में वह आत्मा का अपना स्थान नही है । 

कल्पना कीजिए, एक मनुष्य धन उपार्जन के लिए स्वदेश को छोड- 

कर परदेश गया। परदेश मे वह इधर-उधर काफी भटका, एक नगर 
से दूसरे तगर में और दूसरे से तीसरे मे गया, सयोगव्य वहाँ उसे 
अच्छी सफलता मिली | पर्याप्त धन उपार्जन करने के वाद उसके मन 
में विचार उठा, कि अव मुझे अपने घर चलना चाहिए। विदेश मे 

रहना मेरे जीवन का उद्देदय नही है। जिस लक्ष्य को लेकर मैं स्वदेश 
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को छोड़कर विदेश आया था, वह पूर्ण हो गया है। वह अपने घर आया, 
जहाँ उसने विश्वान्ति और जञान्ति का अनुभव किया। एक दिन वह 
विचार करने लगा कि मैंने बहुत सा घन कमाया है, अब उसका उप- 
भोग भी करना चाहिए। उसका उपभोग कैसे किया जाए ? इस प्रश्न 
के उत्तर पाने के लिए उसके मन और मस्तिष्क में विविध प्रकार के 
विकल्प उठने लगे। उसने विचार किया, मुझे एक भव्य प्रासाद बन- 
वाना चाहिए । क्योकि मुझे अब जीवन पर्यन्त यही पर रहना है। 
पुन्दर वस्त्र और रम्य आभरण भी मेरे पास होने चाहिएँ। मेरा खान- 
पान और रहन-सहन भी सुन्दर, रुचिकर और मधुर होना चाहिए। 
धन और भोग विलास के व्यामोह में वह अपने आपको अजर अमर 
समभने लगा, मृत्यु को भूल गया | उसे यह पता नही रहा कि उसका 
आशुष्य कब पूर्ण हो जायगा, और वह यहाँ से न जाने कव कहाँ चला 
जायगा ? यह एक निग्चय सिद्धान्त है कि जो ससार में आया है, वह 
एक दिन ससार से विदा भी अवब्य होगा | खेद है कि फिर भी वह 
मोह विम्वुग्ध आत्मा अपने परभव और परलोक का ज्ञान नही कर 
पाता । अध्यात्म-शास्त्र कहता है, यदि तुमने अपने इस वर्तमान जीवन 
मे, इस वर्तमान भव के अभाव का निर्णय नही किया, तो यह जीवन 
किस काम का? बिपुल द्रव्य भी प्राप्त कर लिया और कदाचित्‌ 
स्वर्गॉपम सुख भी प्राप्त कर लिया, तो भी किस काम का ? जब तक 
अवतार का, जन्म का और भव का अन्त नहीं किया जाता है, तब 
तक भौतिक दृष्टि से सब कुछ प्राप्त करके भी इस आत्मा ने कुछ भी 
प्राप्त नही किया। यह मत समझो कि इस ससार मे हम अजर-अमर 
होकर आए है, बल्कि यह समझो कि हंम एक दिन आए है और एक 
दिन अवश्य ही यहाँ से विदा होगे । 
अपने को सम्पन्त और सुखी बनाने का आत्मा ने अनन्त बार 
पुरुषार्थ और प्रयत्त किया होगा, परन्तु यह निश्चय रूप से कहा जा 
सकता है, कि यदि आत्मा एक बार भी यथार्थ पुरुषार्थ कर लेता, तो' 
फिर उसे अन्य पुरुषार्थ नही करना पडता। और वह यथार्थ पुरुषार्थ 
ह“-भव के अन्त का, जन्म एव मरण की .परम्परा के अन्त का। 
विचार कीजिए-दूथ या दही को विलोकर उसमे से मक्खन निकाला, 
उसे तपाया और जब एक वार घी वनो लिया, तव फिर उस घी का 
मक्खन नहीं वन सकता । इसी भाँति एक वार आत्मा के समग्र विकार 
ओर आवरण का विनाण: किया, कि फिर ससार में आना नहीं होता ।** 
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दह आत्मा फिर अनन्त-अनन्त वाल के लिए स्वस्तगंग मे लीन हो जाता 
हैं। ससार से विमुक्त होना ही आत्मा हा सबसे महा उद्दंध्स है । 
परन्तु वह ससार क्या है ? पुत्र एवं वतात्र' यह ससार नहीं ८े, थे 
एवं वभव' यह ससार नहीं हैं, नगर एवं ग्राम! यह संसार नहीं हे 
'स्वदेश और परदेश' यह ससार नही है, रबर्ग और सरको बह भी 
मूल ससार नही है। उबत औवयाधिक कमदियजन्य समान का भी मूल 
कारण वारतविक ससार है-- आत्मा वा अपना अज्ञान, आत्मा पा क्षमना 
मोह तथा आत्मा का अपना राग एवं है प । जिस क्षण और जिस समय 
आत्मा में पर्याय दृष्टि से समार-दया है, उसी क्षण थीर उसी समय 
आत्मा मे द्रव्य हृप्टि से सिद्द-दणा भी है। एक विकारी दा है जौर दूसरी 
विजुद्ध ब्गा है । जब विकार एवं विकार के कारण पर्वाव भे न पहेगे 
आत्मा पर्याय रूप से भी वद्ध दा में न रहेगा। जिस प्रकार जल में 
उष्ण होने की योग्यता के कारण अग्नि के निमित्त से वर्तमान में 
उणष्णता प्रकट हो जाती है, उसी प्रकार सनारी जीव में अपनी विभाद- 
स्थिति के कारण भशजुद्धता रहती है, परन्तु जैसे उप्यग जल को णीत 
बनाने के लिए यह आवश्यक हे, कि अग्ति का सयोग उससे हटा दिया 
जाए, वेसे ही एक अचुद्ध आत्मा को बुद्ध करने के लिए यह आावध्यक 
है, कि उसमे से अज्ञान, मोह तथा राग एवं हं प्‌ को दूर कर व्या 
जाए। जेन-दर्शन मे मोक्ष एव मुक्ति को अपवर्ग भी कहा जाता है, यह 
आत्मा की एक विजुद्ध स्थिति है। अपवर्ग णब्द में दो शब्द है--अप 
ओऔर वर्ग । वर्ग का अर्थ है-घधर्म, अर्थ और काम । उनसे रहित जो है 
उसे अपवर्ग कहा जाता है। अपवर्ग आत्मा की वह विजश्ुद्ध स्थिति है-- 
जहाँ न इन्द्रियो का भोग अर्थात्‌ काम रहता है और न उसका साधन-अर्थ 
रहता है तथा जहाँ न काम और अर्थ को उत्पन्त करने वाला पुण्य रूप 
व्यवहार धर्म ही रहता है । 

जेन-दर्शन की दृष्टि से भात्मा का कर्म के साथ परम्परागत अनादि 
सम्बन्ध हैं। परन्तु यह नहीं कहा जा सकता कि आत्मा कभी कर्म- 
विमुक्त नही होगा । यदि आत्मा कर्म विमुक्त न हो, तो फिर किसी भी 
अ्रकार की साधना करने की आवश्यकता ही नही रहती | उस स्थिति 
मे जीव का पुरुषार्थ, पराक्रम और प्रयत्न सब व्यर्थ सिद्ध होता है । 
आत्मा अपने प्रयत्न से बन्धन-विमुक्त हो सकता है। वह मोक्ष एव 
अपवर्ग को प्राप्त कर सकता है, इसमे किसी भी प्रकार का सन्देह 
नही है। आवश्यकता है आत्मा के विशुद्ध स्वरूप को समझने की । 


् ैँ हु 
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मोक्ष और अपवर्ग प्राप्त करने के लिए सबसे पहले आत्म-बोध एवं . 


आत्म-निश्वय की आवश्यकता है। उसके वाद ही अन्य ज्ञान की 
आवश्यकता है । क्योकि भेद-विज्ञान के विषय मुख्य रूप से दो ही है-- 
आत्मा और अनात्मा, स्व और पर तथा जीव और पुद्गल।। प्रश्न 
होता है, हम अपने आपको केसे जाने ? अध्यात्म-मास्त्र उक्त प्रश्न 
का समाधान करता है, कि अपने आपको अपने आपसे ही जानो । 
क्या कभी दीपक को देखने के लिए अन्य दीपक की आवश्यकता 
रहती है ? अपने आपको देखने के लिए भी अन्य किसी प्रकाश की 
आवश्यकता नहीं है। आत्मा अपनी जिस चेतना-शक्ति से जगत के पर 
पदार्थों को जानता है, उसी से वह अपने आपको भी जान सकता है। 
आत्मा का मुख्य परिणमन ज्ञान है| ज्ञान ही आत्मा को अन्य पदार्थों 
से पृथक करता है। जब कि ज्ञान को हम आत्मा का निज गुण स्वीकार 
कर लेते है, तव इसका अर्थ यही है, क्रि आत्मा अपने आपको अपने 
आपसे ही जानता. है । यही आत्मा का निज स्वरूप है। परन्तु अनन्त 
काल से आत्मा की परिणति आत्मा से भिन्‍न पुद्गल मे निजत्व का 
अध्यास कर रही है । वस्तुत यही आत्मा की मलिनता है । जब आत्मा 
स्व को पर में आरोपित करता है, और पर को स्व मे आरोपित करता 
है, तब आत्मा का यह मिथ्यात्व-भाव ही उसका सबसे वडा बन्धन हो 
जाता है । यह मिथ्यात्व-भाव जब तक आत्मा में विद्यमान है, तव तक 
आत्मा के ससार-पर्याय का कभी अन्त नहीं हो सकता । ससार पर्याय 
का अन्त हो बस्तुत मोक्ष है। 
आत्मा मे अनन्त शक्ति है, परन्तु वह कर्म के आवरण से आच्छा- 
दित रहती है । यह कर्म का आवरण इतना विचित्र एवं इतना विकट 
होता है, कि आत्मा के शुद्ध स्वरूप को प्रकट नहीं होने देता । जिस 
प्रकार सूर्य का ठिव्य प्रकाश मेघाच्छनन होने के कारण अप्रकट रहता 
है, उसी प्रकार कर्मो के आवरण के कारण आत्मा की अनन्त शक्ति 
प्रकट नही हो पाती । आवरण हटते ही आत्मा की शक्ति प्रकट होने 
लगती है और वह अपने स्वरूप को पहचान लेता है। आत्मा पर सबसे 
वडे भयकर बन्धन अह-बुद्धि और मम-वुद्धि के है। भहता और ममता 
के कारण आत्मा अपने निज स्वरूप को पहचान नहीं पाता। आत्म- 
बोध न होने के कारण आत्मा अनन्त काल से ससार मे परिभ्रमण 
करता रहा है । जिस प्रकार बालक मिट्टी के घरोदे बनाते और विगा- 
ड़ते रहते है, उसी प्रकार, आत्मा ने ही यह ससार बनाया है और 
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जल स्वच्छ का स्वच्छ हो जाता है | उसकी स्वच्छता कहीं वाहर नहीं 
थी, वह अन्दर मे ही थी, पर काई आ जाने से उसकी स्वच्छता च्छ्ता का 
दर्शन नही हो पाता था । वायु के वेग से जब काई छेंठ कर एक तरफ 
हो गई, तव सरोवर के स्वच्छ जल की प्रतीति होने लगी । इसी प्रकार 
आत्मा स्वच्छ एवं पावन है, परन्‍्नु राग और द्व प की काई से मलिन 
वन गया है। राग और 6 प नप्ट होते ही उसकी स्वच्छता प्रकट 
हो जाती है । वस्त्र जब मलिन हो जाता है, तव सोडा और साबुन 
लगा कर उसे स्वच्छ बना लिया जाता है। वस्त्र की स्वच्छत च्छ्ता 
कही वाहर से नहीं आई, वह उसके अन्दर ही थी, पर मल के 
कारण प्रकट नही हो पा रही थी । मल के दूर होते ही बह प्रकट 
हो गई | इसी प्रकार जब तक आत्मा पर राग एवं द्व प का मल लगा 
हआ है, तभी तक वह अस्वच्छ एवं अपावन प्रतीत होती है, परन्तु मल 
के हटते ही उसकी स्वाभाविक स्वच्छता प्रकट हो जाती है| राग क्या 
है ? प्रीति रूप परिणाम का होना राग है| ह ष क्या है ? अप्रीति ड्प 
परिणाम का होना ह्व प है । ससार का झल कारण यह राग और हे रु 
ही है । यह राग और हृ ष ॒ क्षय होते ही आत्मा को मोक्ष एवं अपवर्ग 
की गाइवत स्थिति प्राप्त हो जाती हैं। 
मैं अभी आपसे आत्मा के स्वरूप के सम्बन्ध में चर्चा कर रहा 
था। आत्मा का थुद्ध स्वरूप कक्‍्यां है ? यह संमक्रता उतना आसान 
नहीं है, जितना आसान इसे समक लिया गंया है । आत्मा की चर्चा 
करना भासान है, परत्तु आत्मा को सेमझना बडो कठिन हैं। जब 
तक आत्मा मे रागरहित प्रीति न हो, जब तक आत्मा मे अनुराग- 
रहित अनुरक्ति न हो और जब तक पर पदार्थो से ह्व ष-रहित 
स्वस्वभावरूप विरक्ति एवं विभक्ति न हो, तव तक आत्मा को कंसे 
समभका जा सकता है। अध्यात्मवाद की चन्द पोधियो के पचन्‍्ते उलटने 
मात्र से कोई अध्यात्मवादी नहीं हो सकता। सार्वजनिक सभा मे 
किसी ऊचे रभूच पर चढकर जोरदार भाषा मे और आकर्षक शैली 
में आत्मा पर भाषण देने मात्र से ही, कोई अध्यात्मवादी नही वन 
सकता। जास्त्रार्थ के अखाडे मे उत्तर कर अपने तर्क-जाल से किसी 
को परास्त कर देना भी अध्यात्मवादी होने का लक्षण नही माना जां 
सकता । अज्ञान, अविद्या, माया और वासना की चर्चा बहुत की जाती 
है, परन्तु उसे जीवन से दूर हटाने का कितना प्रयत्न किया गया है, 
मुख्य प्रश्न यही है । माया को छोड़ने की वचन से बात करना आसान ' 
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है, किन्तु मन से माया को छोडना आसान नही है | जीवन मे दुख 
ओर क्लेश का वातावरण उपस्थित होने पर क्षण भर के लिए वैराग्य- 
शील वत्तकर ससार की असारता का कथन करना, आजकल एक 
फैशन बन गया है। जब कभी किसी पडोसी के यहाँ पर उसके किसी 
प्रियजन की भृत्यु हो जाती है, तब उसे धैर्य बँधाने के लिए और उसके 
उद्वि्त मन को शान्त करने के लिए, उसके प्रति सवेदना प्रकट करने 
आने वाले लोग, उसे हजारो हजार उपदेश देते है, ससार की क्षण- 
भग्रुरता का | परन्तु जब अपने ही घर मे, अपने ही किसी प्रियजन 
का वियोग होता है, तव हमारा वह ज्ञान और विवेक कहाँ भाग जाता 
है। अपने प्रियजन की मृत्यु पर हम अधीर और बिह्वल क्यो हो जाते 
है ? क्या यह सव कुछ सोचने और समभने का कभी प्रयत्न किया है ? 
जिस विवेक और वैराग्य की चर्चा हम अपनी प्रतिदिन वाणी मे करते 
है, वह विवेक और वैराग्य हमारे जीवन की धरती पर क्यो नही 
उतर पाता ? इसका कारण एक ही है, कि अभी तक आपके हृदय मे 
आत्म-श्रद्धा, भात्म-निष्ठा और आत्म-आस्था उत्पन्न नही हुई है। 
हमने स्वभिन्‍न पर को समझा है और स्वभिन्‍न पर के ऊपर विश्वास 
करना भी सीखा है। परन्तु इसके विपरीत हमने आज तक अपने स्व” पर 
विश्वास करने का प्रयत्त नही किया । मैं समभता हूँ जब तक सम्यग्‌ 
दर्शन नही होगा, आत्मप्रीति नही होगी, तब तक आत्म-ज्ञान भी नहीं 
हो सकता, आत्म-बोध भी नहीं हो सक्रता और जब तक आत्म-बोध 
नही होता है, तत्र तक आचार और चारित्र भी नही होता है । फिर 
मुक्ति मिले तो कंसे मिले ? 
अध्यात्म शास्त्र मे सम्यग्‌ दर्शन और श्रद्धा को जीवन का प्राणभृुत्त 
सिद्धान्त माना गया है। सामान्य रूप से श्रद्धा एवं श्रद्धान का अर्थ 
होता है--विश्वास करना / प्रइन होता है-- श्रद्धा एवं विश्वास 
किस पर किया जाए ? उत्तर में कहा जाता है कि-- तत्वश्षूत्त पदार्थों 
पर | तत्वश्रुत पदार्थों पर श्रद्धा करना ही सम्यग दर्शन होता है। 
सम्यग्‌ दर्शन की उक्त परिभाषा मे सबसे बडी बाधा यह है, कि 
पदार्थों पर श्रद्धा को सम्यग्‌ दर्शन कहा गया है। ससार मे पदार्थ 
अनन्त है, किस पर श्रद्धा की जाए, किस पर विश्वास क्रिया जाए ? 
यदि कहो कि तत्वभूत पदार्थ पर विश्वास करो, तो उसमे से प्रइन 
उठता है कि तत्वभूत किसे कहा जाए ? यदि तत्वभूत का यह अर्थ लिया 
जाए कि जिसकी जिस पर रुचि है, उसके लिए बही तत्वभूत है, तब 
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आत्मा ही इस ससार का अन्त भी कर सकता है। आत्मा नाना श्रकार 
के मनोरथ करता है, परस्तु इन मनोरथो का कभी अन्त नही होता । 
सकल्‍प और विकल्प के खेल, रात और दिन हमारे मन के मेंदान में 
होते रहते है । इन खेलो को वनाने वाले भी हम है और इन खेलो को 
विगाडने वाले भी हम स्वय ही है। मोह-बुद्धि समस्त पापों की जड़ 
है । मोह-बुद्धि को तोडने के लिए ही साधना की जाती है । यह नि३चय 
है कि ममत्व-वुद्धि एव मोह-बुद्धि के कारण ही, हमे पर पदार्थों मे सुख 
एवं दु ख की प्रतीति होती है। पर पदार्थ मे दु ख और सुख की प्रतीति 
घआ्रान्तिरूप है। सुख दु ख के प्रश्न का एक ही समाधान है कि--दु ख एव 
सुख किसी पदार्थ विशेष मे नही होते, वे होते है ममत्व-भाव मे । 

अत ममत्व-भाव ही समस्त सासारिक सुख-द्ु खो का सूल केन्द्र है। 

सांसारिक सुख भी मूलरूपत दुख ही है। 

पर पदार्थ मे ममत्व होने से दु ख कैसे होता है ? इस सम्बन्ध में 
मुझे एक कथानक का स्मरण हो आया है । एक बार एक व्यक्ति किसी 
कार्यवग विदेश मे गया था, वहाँ वह कुछ दिनो तक रहा । यद्यपि 
वह अपने देश जश्ीत्र ही लौटना चाहता था, परन्तु प्रयोजनवश वह 
शीघ्र नही लौट सका । विदेश में रहते हुए भी उसका मन सदा अपने 
घर मे ही लगा रहता था । घर से दूर रहने पर भी वह घर को भूल 

नहीं सका । यह्‌ सव उसकी मोहनबुद्धि का खेल था । एक वार उसे घर 
से समाचार मिला कि उसकी पत्नी का वठेहान्त हो गया है। पत्नी के 
वियोग को वह सहन नही कर सका । विलाप करने लगा, उसने खाना 
पीना सब कुछ छोड दिया । वह जोक-विद्धल हो गया। न किसी से 
बात करता, न किसी से बोलता और न किसी कार्य के करने मे ही 
उसका मन लगता था । उसकी इस विचित्र स्थिति को देखकर, उसके 
मित्र ने कहा -- 

“स्त्री के वियोग से इतने अधीर क्यो बनते हो ? मरना और जीना, 
क्या किसी के हाथ की वात है ? जो जन्मा है वह एक दिनः मरेगा भी 
अवध्य ही । जन्म के वाद मरण और मरण के बाद जन्म, यह तो एक 
संसार-चक्र है, चलता रहा है और चलता रहेगा । जन्म-मरण के चक्र 
को कौन कैसे मिटा सकता है ? यदि स्त्रीका वियोग असह्य है और 
स्त्री के बिना तुम नहीं रह सकते हो, तो दूसरा विवाह कर लो। 
परन्तु व्यर्थ में परेणान एवं हैरान होने की जरूरत क्‍या है !” 

स्त्री-वियोगी व्यक्ति ने अपने मित्र से कहा--“बात तुम्हारी ठीक - 
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है।यह सब कुछ मैं समभता हूँ । मेरे दुख का कारण मेरी स्त्री नही 
है । मेरे दुख का कारण है, उसमे मेरी ममत्व-बुद्धि | जिसमे जिस व्यक्ति 
का ममत्व होता है, उसके वियोग मे उसे दुख -होता है। किसी भी 
व्यक्ति को न किसी के जन्म पर हर्ष होता है और न किसी की मृत्यु पर 
विपाद होता है । जिस वस्तु से मत की प्रीति होती है, जिस वस्तु में 
मन की रति होती है और जिस वल्नु मे मन की अनुरक्ति होती है, 
वस्नुत उसी वस्तु के सयोग में सुख और वियोग मे दुख एवं विपाद 
हुआ करता है। जब तक ससार के किसी भी पदार्थ के प्रति मन में 
अनुरक्ति वनी हुई है, तव तक विरक्ति नही हो सकती । और जब तक 
विरक्ति नहीं होगी, तव तक आत्मा की कर्मो से विभक्ति भी नहीं हो 
पकती ।” 
वियोगी व्यक्ति का कथन सही है। परन्तु यदि वह बौद्धिक न 
होकर अन्‍्तर्मन की गहराई मे उतरा होता तो उसे कुछ भी परेशानी 
न होती । अस्तु निरिचत है कि दुख का कारण और कुछ नही, मनुष्य 
के मन का ममत्व भाव ही है। यह ममत्व-भाव चाहे किसी जड 
पदार्थ मे हो, अथवा किसी चेतन मे, दुख का घुल कारण यह ममत्व- 
भाव ही है। जब ममत्व-भाव हट गया, तो वस्तु के रहने अथवा न रहने 
से हमे सुख और दु ख भी नही होते। चक्रवर्ती के पास क्तिना विशाल 
वैभव होता है, किन्तु-जब उसके हृदय मे निर्मल वैराग्य का उदय होता 
है, तब क्षण भर मे ही वह उसे छोड देता है। विशाल साम्राज्य को छोडने 
पर उसे जरा भी दु ख एव क्लेश नही होता, क्योकि दु ख एवं क्लेश का 
मूल कारण ममत्व-भाव है, और ममत्व-भाव का उसने परित्याग कर 
दिया है। 
मैं आपसे कह रहा था कि आत्मा का बन्धन और आत्मा का मोक्ष 
कही बाहर मे नही, हमारे अन्दर की भावना मे ही रहता है। वडी विचित्र 
वात है, कि मनुष्य अन्य सब कुछ समभ लेता है. किन्तु अपने आपको 
नहीं समक पाता। जिसने अपने को पहचान लिया, उसने सब कुछ 
प्राप्त कर लिया । आत्मा में परमात्मा होने की गक्ति है, इस वात से 
इन्कार नहीं क्रिया जा सकता, परन्तु आवश्यकता हैं पर के आवरण 
को हटाकर अपने निज स्वरूप को जानने की । कल्पना कीजिए, किसी 
सरोवर मे ज्ल भरा हुआ है। अन्दर मे जल स्वच्छ एवं निर्मल 
है, परन्तु उसके ऊपर काई आ चुकी है। ऊपर काई जम जाने के 
कारग जल मनिन दीखता है, परन्तु जब काई दूर हो जाती है, तवे 
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तो बडी गडबडी होगी। बच्चे को मिठाई पर श्रद्धा रहती है, ध्र्त- 
लोलुप को घन पर श्रद्धा रहती है, कामुक को कामिनी पर श्रद्धा 
रहती है, चोर को पर-धन पर श्रद्धा रहती हे और भोगी को इन्द्रियों 
के विविव भोगो पर श्रद्धा रहती है। तो क्या इस सवको सम्यग्‌-द्णव 
और श्रद्धा कहा जा सकता है ? निग्चय ही नहीं। तब क्रिस पर 
विश्वास क्रिया जाए, किस पर श्रद्धा की जाए? इसके उत्तर मे 
अध्यात्म-शास्त्र कहता है-सव कुछ को छोडकर केवल एक पर ही 
विश्वास करो । और वह एक क्या हें ? वह एक है आत्मा, चेतन और 
जीव । अनन्त काल से हमने पर' पर ही विश्वास किया है, स्व' पर 
हमारा विश्वास नही जम सका । अनन्त काल से हमने देह और देह के 
भोगो पर, इन्द्रिय और इन्द्रिय के भोगो पर तथा मन ओर मन के 
भोगो पर ही विब्वास किया है। कुछ आगे बढे तो अपने परिजन 
और परिवार पर विश्वास किया है। कुछ और आगे बढे तो समाज, 
राष्ट्र और विष्व पर विष्वास कर लिया । इस प्रकार का विश्वास 
एक वार नहीं, अनन्त-अनन्त बार किया गया है। विश्व, राष्ट्र, 
समाज,व्यक्ति और व्यक्ति के गरीर, इन्द्रिय एव मन पर तो विश्वास 
किया, परन्तु इन सबके मूल केन्द्र आत्मा पर अभी तक श्रद्धा और 
विश्वास नही किया गया। याद रखिए-आत्तमा की सत्ता से ही इन 
सबकी सत्ता है, आत्मा के अस्तित्व पर ही इन सबका अस्तित्व 
है। शिवरहित गरीर शव कहलाता है। गव की इन्द्रियाँ होते 
हुए भी वे अपना काम नही कर पाती । छव को घर में नही रखा 
जाता, ब्मशान मे ले जाकर जला डाला जाता है। जब शरीर 
से शिव नही रहा, तो उस शव के लिए परिवार, समाज, राष्ट्र 
और विब्व का भी क्‍या उपयोग रहा ? इसीलिए मै कहता हूँ, कि 
आत्मा के होने पर ही नव कुछ है। आत्मा के नही होने पर सब कुछ 
भी नही कुछ' है। अत सबसे बडी श्रद्धा आत्मा की श्रद्धा है, सबसे 
बडा विश्वास आत्मा का विश्वास है। आत्मा की सत्ता का वोब होने 
पर ही और आत्मा की प्रीति होने पर ही, आख्रव को छोडा जाता है तथा 
सवर एव निर्जरा की साधना की जाती है । यदि जात्मा पर विश्वास 
नहीं जमा, तो वाहर में सवर और निर्जरा के साधनों से भी हमारी 
भात्मा में क्या सुधार होगा ? मेरे विचार मे यथार्थ श्रद्धा एव यथार्थ 
विष्वास वही है, जिसमे आत्मा की स्वच्छता, पवित्रता और अमरता 
का परिज्ञान होता है । साधक के लिए सर्वश्रेप्ठ तत्वक्ूत पदार्थ आत्मा 
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ही है। आत्मा के अस्तित्व से ही पुदू्गल का भी मूल्य है। इस विव्व॒ 
में तत्वश्वूत पदार्थ दो ही है-जीव और पुदुगल, किन्तु उन दोनो में 
भी जीव ही मुख्य है । क्योकि जीव भोक्ता है और पुद्गल भोग्य है। 
यदि भोक्ता नही है, तो भोग्य का अपने आप में कोई अर्थ नहीं होता । 
जीव और पुद्गल की सयोग-अवस्था को ही आख्रव कहा जाता है 
तथा जीव और पुद्गल के क्रमिक एवं सम्पूर्ण वियोग को ही सवर, 
निर्जरा एवं मोक्ष कहा जाता है। मेरे कथन का अभिप्राय इतना ही 
है, कि तत्वभूत पदार्थों मे प्रधानता जीव एवं आत्मा की ही है। 
आत्मा पर श्रद्धा करना और आत्मा पर विश्वास करना ही, निश्चय 
दृष्टि से सग्यग्‌ दर्शन है। व्यवहार दृष्टि से देव, गुरु और धर्म पर 
विश्वास को भी सम्यग दर्गन कहा जा सकता है । 
आज का साधक भले ही वह श्रमण हो या श्रावक, निश्चय 
विश्वास को छोडकर व्यवहार-ग्श्विस पर आ टिका है | वह यह न 
समझ पाता, कि व्यवहार का आधार भी तो निश्चय ही है। उसने 
मूल आधार को श्रुला दिया और व्यवहार को पकड कर बैठ गया। 
आज वह हर वस्तु की नाप-तोल निश्चय से नही, व्यवहार से करता 
है। वह वृक्ष के मूल को नही देखता, उसके बाह्य सौन्दर्य को ही 
देखकर मुग्ध हो जाता है। वह देखता है कि वृक्ष पर हरे भरे पत्ते 
है, सुरभित कुसुम है और मधुर फल है । किन्तु यदि उस वृक्ष का मूल न 
हो, तो यह सब कुछ कैसे रहेगा ” जिस वृक्ष की जड सूख गई, उसमे 
हरे पत्ते कब तक रहेगे ? उसमे सुरभित पुष्प कब तक मह॒केंगे और 
उसमे मधुर फल कब तक लगे रहेगे। यही वात आज के साथको के 
सम्बन्ध में है। वे अपने पथ पर विश्वास करते है, वे अपने सम्प्रदाय 
पर विश्वास करते है, वे अपने सम्प्रदाय के आचार्यों पर भी विग्वास करते 
है और वे अपने सम्प्रदाय के गले-सडे पोथी-पन्नो पर विश्वास करते 
हैं। किन्तु वे इस नर मे जो नारायण है, उस पर विश्वास नहीं कर 
पाते । इस शव में जो शिव है, उसको वे भूल जाते है। कुछ लोग 
तर्क करते है, कि हम तो सत्य-ग्राही है, इसलिए सत्य को ही पकडते 
है। किन्तु मै पूछता हूँ कि आपका सत्य कया है? तो मुझे उत्तर 
मिलता है- हमारे युरु ने जो कुछ कहा वही सत्य है, हमारे पथ के 
पोथी-पन्‍्ने जो कुछ कहते है वही सत्य हैं और हमारे पथ के पुरातन 
पुरुषी ने जो कुछ कहा है वही सत्य हैं। उसके वाहर जो भी कुछ है, 
जितना भी है और जेसा भी है, चह सव असत्य है, उस पर हमें 
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विश्वास नही है । कितनी विचित्र बात है कि सम्यग्‌ दर्शन और श्रद्धा 
के नाम पर लोग काल के श्रावण, एवं भाद्रपद आदि विभिन्न खण्डो पर 
विश्वास करते है, देश के तीर्थ आदि खण्डो पर विश्वास करते हूँ, 
किल्तु अखण्ड आत्मा पर विश्वास करने के लिए कोई तैयार नहीं 
होता । आग्रहणील बुद्धि के लोध इतना तक कहने का दावा करते हैं, 
कि जो कुछ हमारे गुरु ने कहा है और जो कुछ हमारे पोथी-पन्नो में 
उल्लिखित है, उससे वाहर सत्य है ही नहीं ? विचित्र वात है कि वे 
लोग अपनी धर्मान्धता के कारण, अस्तीम एवं अनन्त सत्य को भी सान्‍्त 
एवं सीमित बना रहे है। वे लोग यह भी कहते है कि भले ही युग 
वदल जाए, परिस्थिति वदल जाए, समाज एव राष्ट्र वदल जाए और 
सब कुछ वदल जाए, किन्तु हमारी पोथी का सत्य कभी नहीं वदल 
सकता । हमारा सत्य, हमारा पथ और हमारे गुरु का कथन ही त्रैका- 
लिक सत्य है। इसप्त प्रकार के मतान्बव लोगो की बात को खुनकर मुझे 
बडा आइचर्य होता है। मै तो क्या, स्वयं भगवान भी उन्हे समझा 
नहीं सकते । जिसका सत्य सीमित है, कदाग्रह से परिवेष्टित है, उसे 
समझाने की क्षमता किसी में भी नही है । 
हू एक प्रकार की कुपमण्दुकता है । जो कुछ हमारा है, वही पूर्ण 

एवं त्रेकालिक सत्य है--इससे वढ़कर भसिथ्यात्व और क्या हो सकता 
है ? एक समुद्र का मेढक भाग्य-्योग से किसी पार्व्वस्थ कप के मेढक 
के पास पहुँच गया । कप के मेढक ने नवागन्तुक मेढक से पूछा--आप 
कौन है ? कहाँ से आए है ?” 

समुद्र के मेढक ने गान्‍त ओर गम्भीर स्वर मे कहा-- मै तुम्हारी 
जाति का ही एक प्राणी हैं । अलक्षत्ता मेरे रहने का स्थान आपसे भिन्न 
अवश्य है, परन्तु यह निरद्िचत है, तुम और हम एक ही जाति के 

ब्न्चु ह्ठँ !! है 

कप के सेढक ने कहा-- यह तो मै मानता हूँ कि तुम और हम 
एक ही जाति के जीव हैं, किन्तु जरा यह तो वतलाइए कि आपके 
रहने का स्थान कहाँ है ?” 

समुद्र के मेढक ने कहा-- मेरे रहने का स्थान है--वि्ञाल 
सागर ।” 

कप के मेढक ने पूछा--*सागर क्या होता है ?” 

उसने कहा-- जल की विज्ञाल राणि को सागर कहा जाता है 7” 

कप के मेढक ने कहा--तिव क्‍या आपका सागर भेरे इस क्ृप से 
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भी विशाल है ?” 
समुद्र के मेढक़ ने हँस कर कहा -विज्ञाल, निश्चय ही वियाल 
ओर बहुत विद्याल ! भेरे प्यारे मित्र . जिस प्रकार एक चीटी को हाथी 
से नही नापा जा सकता, जैसे एक रज-कण को महागिरि से नहीं 
तोला जा सकता, उसी प्रकार मेरे विशाल सागर के जल की और 
तुम्हारे इस छ्षुद्र कृप के जल की तुलना नही की जा सकती ।” 
कूप के मेढक को उसकी यह वात सुनकर क्रोध आ गया और वह 
क्रोधान्ध होकर बोला-- तुम भूठे हो, तुम्हारी सभी बात मूठ है । इस 
मेरे कृप से बढकर ससार मे अन्य कोई विग्ञाल जल-राथि नही हो 
सकती । मै तेरी 'कूठी बात पर विश्वास नहीं कर सकता ।” 
“ आप मेढकों की इन बातो को सुनकर हँसते है ओर हँसी की वात 
भी है। परन्तु इस रूपक के मर्म को समभते का प्रयत्तव कीजिए | आज 
का पथवादी व्यक्ति उस कूप-मइक से कम नासमक नही है। अपने 
पथ के क्षुद्र कृप मे बन्द होकर उसने जो कुछ देखा सुता है, उसके 
बाहर के सत्य को मानने के लिए वह कभी तैयार नही हो सकता । 
पथवादी एवं रूडिवादी व्यक्ति अखण्ड सत्य को अपनी दुबुद्धि से 
खण्डित कर डालता है । और जो खण्ड एवं टुकडा भाग्य योग से उसके 
हाथ पड गया, उसके अतिरिक्त अन्य खण्डो को वह कभी भी सत्य 
मानने के लिए तेयार नही हो सकता । पथ के कूप में वन्द लोगो के 
समक्ष कदाचित साक्षात्‌ भगवान भी आ जाए और दुर्भाग्यवण उस 
भगवान की वेश्रभूपा उसकी परिकल्यना से विपरीत हो, तो वह भग- 
वान को मानने से भी इन्क्रार कर देगा । अपने परिकल्यित पोथी पन्नों 
के कृप में बन्द रहने वाले ये मेढक अनन्त सत्य को नहीं समभ सकते 
अनन्त सत्य को नहीं जान सकते । उच लोगो की स्थिति वही होती 
कि चले थे, अचल हिमाचल की चोटी पर चढने के लिए, किन्तु अपनी 
बुद्धि के विपर्यास से पहुँच गये सागर के किनारे | इस ससार मे हरि 
का भजन करने के लिए आने वाले भक्त, दुर्भाग्य से ससार की माया 
की कपास को ओटने लगे है । आए थे बन्धन से मुक्त होने के लिए, 
किन्तु और भी अधिक प्रगाढ बन्धन मे बद्ध हो गए। आये थे आत्मा को 
स्वच्छ और पवित्र बनाने के लिए, किन्त्रु अपने अन्च विव्वास के कारण 
आत्मा को पहले से भी अधिक अस्वच्छु और मलिन बना डाला । आये 
थे सत्य की साधना करन के लिए, किन्तु दुर्भाग्य से असत्य की साधना 
करने लगे। मै पूछता हूँ आप लोगों से, कि क्या इस प्रकार पथ के क़ूप 
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में बन्द रहने वाले लोगो की भव-वन्धनों से कभी मुक्ति हो सकेगी ? 
नहीं, कदापि नहीं। मै तो यही कहूँगा कि पथ को मत समझो, पथ 
की आत्मा को समभो | गुरू को मत समझो, गुरू की आत्मा को 
घमझो । जब को समभते का प्रयत्त सत करो, इस शव से रहने वाले 
शिव को समभने का प्रयत्न करो। याद रखिए, जिसने आत्मा पर 
विश्वास किया है, जिसने आत्मा पर श्रद्धा की है, उसी ने तत्व-भूत 
पदार्थ पर श्रद्धा की है और तत्व-भ्रत्त पदार्थ पर विच्वास किया है। 
साधना के मार्यो की विविधता एवं विभिन्नता भयकर नही होती, यदि 
लध्य एक है तो । अनन्त गगन से असख्य तारक जगमग करते रहते है, 
किन्तु उनका आधार भूत आकाणग तो एक ही है। इसी प्रकार व्यवहार 
कितने भी क्‍यों न हो ? देश, काल और परिस्थिति कैसी भी क्यो न 
हो ? यदि आत्मा पर श्रद्धा और विश्वास कर लिया है, तो फिर भव- 
वन्धन से विम्चुक्त होने मे किसी भी प्रकार का सन्देह एवं सशय नहीं 
रह सकता है । 


सम्यगृदर्शन : 
सत्य-दृष्टि 


भौतिकता के इस युग में अध्यात्मवाद के पुन्ररुदय की नितान्‍्त 
आवश्यकता है। मानवीय जीवन का सलक्ष्य है, चेतना के उच्चतम 
शिखर पर पहुँचना | मानव-जीवन जव विश्व-जीवन बन जाएगा, तव बह 
अपने जीवन के ध्येय को प्राप्त कर सकेगा । मनुप्य को जीना है, और 
ठीक से जीना है। उसके जीवन का अर्थ और उह श्य है---अपने जीवन 
की स्वच्छता और पवित्रता को प्राप्त करना, किन्तु वर्तमान झुग की 
वोध-शुन्यता ने मानव-चेतना को आज सनब्निपात-ग्रस्त कर दिया है । 
भोग-वादी भौतिकवाद की चकाचोध मे वह अपने जीवन के उद्देघ्य 
को और अपने गन्तव्य पथ को भूल बेठा है । मानव-मन का अध्यात्म- 
वाद आज के भौतिकवाद से इतना अधिक प्रभावित हो गया है, 
वह आज जर्जर और मरणोन्घुख है । मेरे विचार में जब तक मानव- 
जीवन का कण-कण आस्था, श्रद्धा, निष्ठा और विश्वास से ओतप्रोत 
नही होगा, तव तक चेतना-शक्ति का दिव्य आभास उसे अधिगत नहीं 
होगा । जीवन को सुन्दर, रुचिर एवं मघुर बनाने के लिए जिस सहज 
बोध की आवश्यकता है, वह आज के मानव के पास नहीहेँ । इसी- 
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लिए उसके जीवन की कूठा ने, निराशा ने और अनास्था ने उसके 
दिव्य जीवन को ग्रस॒लिया है। मेरे विचार मे आज के युग का सबसे 
वडा समाज-चास्त्र है विश्वबन्धुत्व, आज के युग का सबसे बडा धर्म 
है-विश्व-मानवता, आज के युग का सवसे बडा दर्शन है, विश्व-चेतना । 
भोगवादी जीवन की इद्धधनुषी शोभा चिरस्थायी नही है, चिरस्थायी 
है एक मात्र आत्मा का दिव्य भाव । आत्मा का यह दिव्यभाव जब तक 
भू-मन एवं भू-जीवन का स्पर्श नही करेगा, तब तक मानवीय मन की 
वबोध-बुत्यता के स्थान पर सहज वोध नहीं आ सकेगा । जब तक विश्व 
का प्राणी-प्रागी मानवता के परम भाव के प्रति प्रेम की भावना से प्रेरित 
नहीं होगा, तव तक विश्व-जीवन सक्कट-सुक्त नहीं हो सकेगा | जन- 
मगल और जन-फल्याण की भावना मनुष्य के मत के अन्तराल में उदी- 
यमान होते हुए भी, उसकी सफलता तब तक नहीं हो सकती, जब तक 
कि मनुष्य स्वयं अपने जीवन को पावन एवं पवत्र न बता ले। जीवन की 
पावनता और पवित्रता का मूल आधार क्‍या है ? उसका आदि स्रोत 
कहाँ है ? इस जीवन मे वह पावनता और पवित्रता अकुरित होकर 
पललवित, पुष्यित एवं फलित हो सकती है क्‍या ? ये प्रइत आज के नही, 
चिरन्तन प्रदन है । प्रत्येक युग की युग-चेतना ने उक्त प्रश्नों का सुन्दर एव 
सत्य समाधान पाने का प्रयास किया है । आज के युग की युग-चेतना भी 
मानव-जीवन के उस पविन्न एव पावन आदि ज्नोत को प्राप्त करने के 
लिए आजुल-व्याकुल वनी हुई है । मानव के मानस मे जब तक सहज 
वोध के रवि का आलोकमय उदय नही होगा, तव तक उसके जीवन- 
गगन की रजनी का अन्त नहीं हो सकेगा । मानव अपने सहज स्वभाव 
से दिव्यता चाहता है, दिव्य बनने की उसकी अभिलापा भी है, फिर 
भी तदनुकुल प्रयत्त न होने के कारण वह दिव्यता उसे आज तक प्राप्त 
नही हो सकी है, यदि अनन्त जीवन मे कभी विद्यू त प्रकाश के समान 
क्षणिक दिव्यता की प्राप्ति हुई भी है, तो वह स्थायी नहीं वन 
सकी । 
अध्यात्मवादी दर्गन के समक्ष सबसे विकट और सबसे विराट 
उध्न यही हैं कि जीवन की दिव्यता का आधार क्या है ? उक्त प्रदत 
का एक ही उत्तर है, और एक हो समाधान है कि--सम्यक्‌ दर्शन और 
श्रद्धान ही दिव्य भाव की दिव्यता का मूल आधार है। क्योकि सम्यक्‌ 
दर्शन में अनन्त गकिति है एवं अनन्त वल है | अनन्त काल की आदि- 
हीन जन्म-मरण की परम्परा का उच्छेद सम्यक्‌ दर्शन के अभाव से 
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किसी भी प्रकार नहीं हो सकता । जीवन के अन्धकार को प्रकाश मे 
बदलने की और जीवन की गति को प्रगति मे परिवर्तित करने की 
अपार क्षमता सम्यक्‌ दर्शन के अतिरिक्त अन्य किसी में नही है । एक 
क्षण मात्र का सम्यक्‌ दर्जन भी अनन्त-अनन्त जन्म-मरण का नाश करने 
वाला हैं। चेतन ने अनन्त वार अनन्त प्रकार की साधना की है, किस्तु 
सम्यक्‌ दर्शन के अभाव में वह फलवती नहीं हो सकी । जिस प्रकार 
रात्रि के घोर अन्धकार मे विद्य त्‌ के चचल प्रकाग की क्षण रेखा क्षण 
भर के लिए ही लोक को आलोकित करती है, किन्तु उससे यह तो सिद्ध 
हो गया कि अन्धकार से भी बढकर एक प्रकार की गक्ति है, जिसे पाकर 
मनुप्य के जीवन की रजनी के अन्धकार को मिटाया जा सकता है, हर 
किया जा सकता है। अध्यात्म-भाषा में इसी दिव्य प्रकाश को सम्यक्‌ 
दर्शन कहा जाता है | यदि एक क्षण मात्र भी जीव सम्यक्‌ दर्शन को 
प्रकट करे, तो उसकी मुक्ति हुए विना न रहे । सम्यक्‌ दर्शन ही अध्या- 
त्म-साधना का दिव्य आलोक है, जिससे जीव अपने सहज स्वरूप की 
उपलब्धि कर सकता है । अत मानव-जीवन की पवित्रता और पाव- 
नचता का एक मात्र घूल आधार सम्यक दर्गन ही है । मानव-जीवन ही 
क्या, चेतना के समग्र विकास का एवं प्रगति का एक मात्र आधार सम्यक्‌ 
दर्शन ही है। अतीत काल से जिस किसी भी चेतन ने मोक्ष प्राप्त किया 
है, वह सम्यक दर्शन के आधार पर ही किया है और अनन्त अनागत 
मे जो कोई भी चेतना मोक्ष को प्राप्त कर सकेगी, उसका मल आधार 
भी एक मात्र सम्यक्‌ दर्शन ही रहेगा | जेन-दर्णन के अनुसार जीवन- 
मात्र के विकास का बीज सम्यक दर्जन ही है । 
मैं अभी आपसे सम्यक्‌ दर्णन की चर्चा कर रहा था| सम्यक्‌ दर्शन 
क्या है ? सम्यक्‌ दर्णन से जीवन मे कितना और कैसा परिवर्तन होता 
है ?” यह एक गम्भीर विपय है। किन्तु इस गन्भीर विपय को समफे 
विना, हमारे जीवन मे गति एवं प्रगति भी तो नही हो सकती । अध्यात्म- 
साधक अन्य कछ समझे या न समझे, किन्‍्नु सम्यक्दर्शव के स्वरूप को 
उसे अवश्य ही समभता होगा। सम्यक्‌ दर्शन को पाया, तो सब कुछ 
पाया । यदि इसे नही पाया, तो कुछ भी नहीं पाया । इस चेतन आत्ना 
ने अनन्त जन्मो मे अनन्त बार स्वर्ग का सुख पाया, भूमण्डल पर राज- 
राजेइवर का वैभव पाया, परन्तु सम्यक्‌ दर्शन के अभाव में अपनी 
आत्मा का दिव्य रूप नही पा सका। नरक के दु ख और स्वर्ग के सुख 
पवित्रता प्रदान नही कर सकते, जिस प्रकार दुख आत्मा का एक 
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मलिन भाव है, उसी प्रकार सुख भी आत्मा का एक मलिन भाव ही है। 
भले ही सुख जीव को प्रिय रहा हो और दु ख जीव को अप्रिय रहा हो, 
किन्तु सुख और दुख आखिर दोनों ही, चेतना के मलिन भाव हैं। 
चेतना की मलिनता को दूर करने का एक मात्र साधन, यदि कोई हो 
सकता है, तो वह सम्यक्‌ दर्शन ही है। यदि आप अच्यात्म-साधना के 
मन्दिर मे प्रवेश करके आत्म-देवता की पूजा एवं उपासना करना 
चाहते है, तो उस मन्दिर में प्रवेश करने के लिए आपको सम्यक दशन 
के द्वार से ही प्रवेण करना होगा । यदि सम्यक्‌ दर्शन का प्रकाण अन्तर 
हृदय और भात्मा मे जगमगा उठा हैं, और अपने सहज स्वरूप एवं 
गक्ति की पहचान हो गई है, तो फिर जीवन मे किसी भी प्रकार का 
भय नही रहता । सम्यक्‌ दर्णन को पाकर भयभीत आत्मा अश्य हो 
जाता है। भय आत्मा वा एक विकार है । जब तक साधक के जीवन 
में भय का सद्भाव है, तव तक निः्चय ही यह नहीं कहा जा सकता 
कि उसने सम्यक्‌ दर्जन को प्राप्त कर लिया है। निश्चय ही जिसने 
सम्यक्‌ दर्शन के दिव्य आलोक को प्राप्त कर लिया है, उसके जीवन से 
किसी प्रकार का भय नहीं रह सकता | अत सम्यक्‌ दर्शन की साधना 
अभय की साधना है । कदम-कदम पर भयभीत होने वाला साधक 
अपनी साधना में कभी सफलता प्राप्त नही कर सकता, साधना के 
दिव्य पथ पर वह बहुत आगे नहीं बढ़ सकता। मोक्ष की साधना में 
सबसे पहली शर्त है, निभय होने की ओर निर्भवता का जन्म सम्यक्‌ 
दर्शन से ही होता है । 
आत्मा अनादिकाल से चिद्‌ रूप मे सदा एक सा रहा है। वह कभी 
जीव से अजीव और चेतन से जड नहीं वना है। उसके स्वरूप ने कभी 
कोई कमी नहीं हुई । उसका एक अथ भी कभी बना और विगडा नही 
है। जीव सदा से जीव ही रहा है, आत्मा सदा से आत्मा ही रहा है । 
वात्मा कभी अनात्मा नहीं वर सकता और अनात्मा भी कभी आत्मा 
नहीं वत सकता । फिर न मालूम जीवन मे कमी किस वात की है कि 
यह ससारी आत्मा क्यो रोता एव विलखता है ? आत्मा को अजन्मा और 
अविनाणी मान लेने पर जीवन मे किसी प्रकार का अभाव नही रहना 
चाहिए, फिर भी न जाने क्यों यह मनुष्य भटकता ही रहता है। दो 
ही वाते हो सकती है, या तो उसे अपनी बात्मा की अमरता पर 
विव्वास नहीं है और यदि विश्वास है तो फिर वह अभी तक उसे सुहृढ 
नही कर सका है। आत्मा की अमरता पर विश्वास हो जाने पर जब 
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तक उसकी दिव्य उपलब्धि नहीं होती है, तव तक जीवन-सघर्प मिट 
नही सकेंगे । आत्मा की अमरता का ज्ञान एक बहुत बडी उपलब्धि 
है । परन्तु आपको इस बात का ध्यान रखना चाहिए कि आत्मा की 
सत्ता कः ज्ञान और उसकी अनन्त शक्ति का भान, एक चीज नही, 
अलग-अलग चीजे है । आत्मा की अमर सत्ता की प्रतीति होने पर भी 
जब तक उसकी अनन्त शक्ति का भान नही होता है एवं उसके प्रयोग 
की विधि का परिज्ञान नही है, तो गक्ति के रहते हुए भी वह कुछ कर 
नही सकता । तीर्थकर, गुरु और ज्ञास्त्र और कुछ नही करते । वे इतना 
ही करते हैं कि विस्मृत आत्मा को वे उसकी अनन्त गक्ति का स्मरण 
करा देते है। जिस प्रकार ज्योतिहीन दीपक को एक बार ज्योति का 
स्पर्श कराने मात्र से वह स्वय ज्योतित हो जाता है, उसी प्रकार देव, 
गुरु और बास्त्र इन्द्रियों के भोगो मे आसक्त आत्मा का उसके आन्त- 
रिक दिव्य भाव से स्पर्श मात्र कराने का प्रयत्न ही करते है। भक्ति की 
भाषा मे इसी को प्रभ्नु की कृपा, गुरु का अनुग्नरह और भास्त्र का सहारा 
कहा जाता है । 
आपने आन्त सिह-शावक की वह कहानी सुनी होगी, जिसमे कहा 
गया है कि एक सिह-शिशु किसी प्रकार भेडो में आकर मिल गया 
और उनके चिर सहवास से अपने आपको भी भेड समभने लगा । 
सौभाग्य से एक दिन जब उसे अपने ही सजातीय सिह का दर्जन हुआ, 
और उसकी गर्जना सुनी, तो वह भी उसी प्रकार भयतीत होकर 
भागा, जिस प्रकार अन्य भेडे भयभीत होकर भागी । 
कहा जाता है, तव वन के राजा सिह ने भेड बने सिह-शिशु से 
कहा-- अरे नादान ' तू क्यों डरता है, तृ क्यो भयभीत होता है ? तुभमे 
और सुभमे क्‍या भेद है ? मै हूँ सो तू है और तू है सो मै हूँ, फिर भला 
भय किस बात का १! 
सिह-शिज्षु को सिह की इस वात पर विश्वास नही हुआ, क्योकि 
उसे अपने स्वरूप का ज्ञान एवं अपनी शक्ति का भाव ही नहीं था। 
बहुत विश्वास दिलाने पर भी जब सिह-शिद्रु को विब्वास नहीं हआ 
तब कहानीकार का कहना है, कि सिह ने उस सिंह-जिक्ष को ले 
जाकर एक नदी के तट पर खडा कर दिया और उसकी निर्मल जल- 
धारा में उसे अपना प्रतिविम्ब देखने के लिए कहा और बोला-- दिख 
तेरा और मेरा एक ही रूप है । तू अपनी अज्ञानता के कारण ही एक 
साधारण पामर प्राणी बना हुआ है ४” 
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सिह-्जावक ने नदी के जल मे जब अपना और सिंह 
का रूप देखा तो चकित हो गया | उसे अपने झूल स्वरूप का ज्ञान 
हुआ, तो अपने को भेड नहीं, सिह समझ गया । अब जो सिह-भावक 
ने गर्जना की तो वन प्रान्तर गूंज उठा । 

तीर्थंकर, गणधर और युरु इस ससार की आसक्ति में आस्क्त एव 
विद्व के विविध भोगों मे मुग्ध आत्मा को भी यही उद्वोधन देते हैं, 
कि तू अपने स्वरूप को भूल गया है । इसीलिए तू मरणचील न होकर 
भी अपने जापको मरणणील मानता है । तू दीन-हीन न होकर भी अपने 
आपको दीन-हीन मान रहा हें। देख, वाहर की ओर देखना वन्द कर 
और जरा अपने अन्दर की ओर देख, अन्दर का पट खुलते ही तुमे 
दिव्य ज्ञान और अपनी अनन्त गक्ति का भान हो जाएगा। तू किसी 
प्रकार की चिन्ता मत कर, केवल अपने विवेक के दीपक को प्रज्वलित 
करने का प्रयत्त कर । यह विव्रेक का दीपक क्या हैं ? सम्यक्‌ दर्शन 
एवं सम्यक श्रद्धान | भेद विज्ञान रूप इस दिव्य भाव को प्राप्त कर तू 
अजर-अमर परब्रह्म परमात्मा हो सकता है । 

भगवान्‌ की वाणी का एक मात्र उद्देष्य यही है, कि आत्मा को 
अपनी जक्ति की जो विस्मृति हो गई है, उसे दूर कर दिया जाए। 
सम्यक्‌ दर्शन का उद्देश्य यही है, कि जो असत्य है, जिसकी मूलस्थिति 
नहीं है, या जिसका कोई वरास्तविक स्वरूप ही नही है, परन्तु जिसे 
आत्मा ने अपने अज्ञान के कारण से सब कुछ समझ लिया है, उस 
भ्रम को दूर करना । जेन-दर्शन कहता है कि सम्यक्‌ दर्शन प्राप्त करने 
का अर्थ यह नही है, कि पहले कभी दर्गन नहीं था और अब वह नया 
उत्पन्न हो गया है। दर्शन को झूलत उत्पन्न मानने का अर्थ यह होगा, 
कि एक दिन उसका विनाग भी हो सकता है। सम्यक्‌ दर्जन की 
उत्पत्ति का अर्थ किसी नए पदार्थ का जन्म नही है, वत्कि सम्यक्‌ 
दर्शन की उत्पत्ति का अर्थ इतना ही है कि वह विक्ृत से अविकृृत हो गया 
है, वह पराभिम्रुख से स्वाभिमुख हो गया है, और वह मिथ्यासे 
सम्यक्‌ हो गया है। आत्मा का जो श्रद्धान ग्रुण है, आत्मा का जो 
दर्शन गुण है, सम्यक्‌ और मिथ्या दोनो उसकी पर्याय है। मिथ्या 
दर्शन और सम्यक्‌ दर्जन दोनो मे दर्जन गव्द पड़ा हुआ है, जिसका अर्थ 
है कि दर्शन गुण कैंभी मिथ्या होता है, तो कभी सम्यक्‌ भी हो सकता 
हे मिथ्या दर्शन का फल है ससार” तथा सम्यक्‌ दर्शन का फल है- 

मोक्ष! । किन्तु इतना समझ लेना चाहिए कि दर्णन गुण की उक्त दोनो 
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पर्याय एक साथ नही रह सकती । जब सम्यक्‌ पर्याय है, तब मिथ्या 
पर्याय नही रहेगी और जव मिथ्या पर्याय है तव सम्यक्‌ पर्याय नही 
रह सकती | जहाँ रवि है वहाँ रजनी नही रह सकती और जहाँ 
रजती है वहाँ रवि नही रह सकता । जिस घट मे काम है, वहाँ राम 
कां अधिवास नहीं हो सकता और जिस घट में राम है, उस घट मे 
काम का कोई काम नही रहता । इसी प्रकार जब दर्शन की सम्यक 
पर्याय है, तब उसकी मिथ्या पर्याय नही रह सकती । और जब उसकी 
मिथ्या पर्याय रहती है, तब उसकी सम्यक्‌ पर्याय नही रहती। मेरे 
कहने का अभिप्राय इतना ही है कि वस्तु में उत्पाद और व्यय पर्याय- 
हृप्टि से रहता है, द्रव्य दप्टि एवं गुण हृष्टि से नही । द्रव्य दृष्टि से 
विश्व की प्रत्येक वस्तु सत्‌ है, असत्‌ नहीं। वयो कि जो सत्‌ है, वह 
तीन काल में भी असत्‌ नही हो सकता और जो असत्‌ है वह तीन काल 
से भी सत्‌ नही हो सकता । किन्तु पर्याय-हृप्टि से प्रत्येक वस्तु सत्‌ एवं 
असत्‌ दोनो हो सकती है । जब आप यह कहते है कि मैने सम्यक्‌ दर्शन 
प्राप्त कर लिया, तव इसका अर्थ यह नही होगा कि पहले आप मे दर्शन 
नहीं था और आज वह नया उत्पन्न हो गया | इसका अर्थ केवल इतना 
ही है कि आत्मा का जो दर्शन-गुण आत्मा मे अनन्त काल से था, उस 
दर्शन-गुण की सिथ्यात्व पर्याय को त्यागकर आपने उस की सम्यक्‌ 
पर्याय को प्राप्त कर लिया है। श्ञास्त्रीय. परिभाषा मे इसी 
को सम्यक_ दर्शन की उपलब्धि एव प्राप्ति कहा जाता है। 
जैन दर्शन कहता है, कि मूलत कोई नई चीज प्राप्त करने 
जेसी बात नही है, बल्कि जो सदा से विद्यमान है, उसी को शुद्ध रूप 
में जानने, पहचानने और देखने की बात है । सम्यक_ दर्णन की प्राष्ति 
की यही बर्थ यहाँ अभीष्ट है। 
मैं आपसे कह रहा था कि कोई भी महापुरुष, गुरु अथवा शास्त्र 
किसी भी साधक मे नई वात पंदा नहीं कर सकते, वल्कि जो कुछ 
है उसी की प्रतीति कराते है, जो कुछ विस्मत है उसी का स्मरण 
भर करा देते हैं। जो गक्ति अन्दर तो है, परन्तु स्मृति से ओभल हो 
चुकी है, उसका स्मरण करा देना ही तीर्थंकर, ग्रुरु और चञास्त्र का 
काम हे | कल्पना कीजिए, आप कही वाहर से घूम फिर कर अपने 
घर लौटे । घर मे प्रवेश करते ही आपने देखा कि चहाँ घोर अन्धकार 
है, कुछ दीख नहीं पड़ता है, सब शुन्य ही शुन्य नजर भाता है। 
यचपि घर मे बहुत सी वस्तुएँ रखी है, किन्तु अन्धकार के कारण 
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उनकी प्रतीति नही हो पा रही है। घर में सब्र कुछ रखा है, 
पर वह सभी अन्धकार मे डूब गया है, परन्तु जेसे ही आप दीपक 
जलाते है, तो सारा घर प्रकाग से भर जाता है। अच्चकार 
उस घर को छोडकर न जाने कहाँ भाग जाता है । प्रकाश 
के सद्भाव से आपके घर का अन्चकार ही दूर नहीं भागा, किन्तु 
उस घर मे जो वहुत सी वस्नुएँ है, सत्ता होते हुए भी अन्चकार 
के कारण जिनकी प्रतीति नहीं हो पा रही थी, अब दीपक के प्रभाव 
और प्रकाञ् के सद्भाव से उनकी प्रतीति होने लगी है। दीपक के 
प्रकाश ने किसी नई वस्तु को उत्पन्न नहीं किया, वल्कि पहले से जो 
कुछ था उसी की प्रतीति करा दी | इसी प्रकार भगवान की वाणी, 
गुरु का उपदेश और शास्त्र का स्वाध्याय साधक के जीवन में कोई 
नया तत्व नही उँडेलते, वल्कि जो कुछ ढका हुआ होता है उसी को 
प्रकट करने में सहायता करते है । वे कहते है कि साधक ' हम तुम्हारे 
जीवन में किसी नई वस्तु का प्रत्रेण नही करा सकते, वल्कि जो कुछ 
तुम्हारे पास है, कुछ ही क्यो, सब कुछ तुम्हारे पास है, किन्तु उसका 
ज्ञान और भान तुम्हे नही है । उस अनन्त सत्ता का ज्ञान एवं भाव कराना 
ही हमारा मुख्य उद्देश्य हैं। कल्पना कीजिए उस दरिद्र भिखारी की, 
जिसके घर की भ्रूमि के नीचे अनन्त रत्व-राशि दवी पडी है, परन्तु 
परिज्ञान न होते के कारण ही वह दरिद्र एवं भिखारी बना हुआ हैं । 
काण, उस अनन्त रत्न राशि का उसे परिज्ञान हो जाए तो क्या कभो वह 
दरिद्र, कगाल और भिखारी रह सकता है ? फिर क्या कभी वह दूसरे 
लोगो के द्वार-ह्वार पर जाकर भूठे टुकड़े मॉगता फिरेगा ? मैं समझता 
हूँ, अपनी अनन्त रत्न-राशि का स्वामी बन कर वह कभी भीख नही 
समाग सकता, क्योकि उसकी दरिद्रता, सम्पत्ति मे बदल जाएगी। तब 
वह स्वयं भिखारी न वनकर दाता वन जाएगा। जो भिखारी की 
वात है, वही साधक की भी बात है। आत्मा में सदगुणो की 
अनन्त रत्त-राणि भरी हुईं है, किन्तु उसका परिज्ञान एवं परिबोध 
न होते के कारण ही वह ससार के दुखो की अग्नि मे छुलसता 
रहता है । जात्मा के अन्दर अनन्त दर्णन, अनन्त ज्ञाग और अनन्त 
चारित्र की अक्षयनिधि एवं अपार भण्डार भरा पडा है, किन्तु इस 
अल्पन जीव को उसका परित्तान नही है। इसीलिए अक्षय एव 
अनन्त चक्ति का प्रभ्ठ होकर भी यह आत्मा, आज से ही नहीं, 
अनन्त अनस्तकाल से अपने को दीन-हीन एवं अनांथ समझता त्ला - 


त्तम्यगृदर्शनः सत्य-हृष्टि १३७ 


आया है। ससार में जितवा भी दुख है, वह सब स्वरूप के अज्ञान 
का है। स्वरूप का सम्यक_ वोध होने पर, स्वरूप की सम्यक हृष्ठि 
प्राप्त होने पर किसी प्रकार का दु ख और क्लेश नही रहता । 
मैं आपसे सम्यक्‌ दर्शन की वात कह रहा था और यह वता रहा 
था कि साथक-जीवन में सम्यक्‌ दर्गन की कितनी महिमा है, कितनी 
गरिमा है और उसकी कितनी गुरुता है। सम्यक्‌ दर्शन एक गह दिव्य 
कला है, जिससे आत्मा स्व और पर के भेद-विज्ञान को अधिगत कर 
लेता है। सम्यक्‌ दर्शन एक वह कला है, जिसके उपयोग एव प्रयोग से 
आत्मा ससार के समस्त बन्धनों से विमुक्त हो जाता हैं तथा ससार के 
दुख एवं क्लेगों से रहित हो जाता है| सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि 
होते ही यह पता चलने लगता है, कि आत्मा मे अपार शक्ति है एव 
अमित वल है । जब आत्मा अपने को जड न समझकर चेतन एव परम 
चेतन समभने लगता है, तब समस्त प्रकार की सिद्धियो के द्वार उसके 
लिए खुल जाते है । जरा अपने अन्दर फ्रॉककर देखो और अपने हृदय 
की अतल गहराई मे उतर कर एक बार हढ विश्वास के साथ यह 
कहो, कि मैं केवल आत्मा हूँ, अन्य कुछ नहीं । मै केवल चेतन हूँ, जड 
नहीं । में सदा जाइवत हूँ, क्षण-भगुर नही । न मेरा कभी जन्म होता है 
और न मेरा कभी मरण होता है । जन्म और मरण मेरे नही है, ये तो 
मेरे तन के खेल है। शरीर का जन्म होता है और शरीर का ही एक 
दिन मरण होता है। जन्मने वाला और मरने वाला मै नही, मेरा यह 
गरीर है | जिसने अपनी अध्यात्म-साधना के द्वारा अपने सहज विश्वास 
और सहज बोध को प्राप्त कर लिया, वह यही कहता है :कि मै प्रश्न हूँ, 
मै सर्व शक्तिमान्‌ हूँ, मै अनन्त हूँ, मै अजर, अमर एवं शाइवत हूँ। 
वस्तुत मै आत्मा हूँ, यह विश्वास करना ही सम्यक्‌ दर्शन है। अपनी 
सत्ता की प्रतीति होना ही अध्यात्म-जीवन की सर्वोच्च एवं सर्वश्रेष्ठ 
उपलब्धि है। भला आत्म-दर्शन से श्रेष्ठ अन्य हो भी क्या सकता है? 
परन्तु स्पष्ट है कि परम्परावादी व्यक्ति सम्यक्‌ दर्णन का अर्थ कुछ 
भिन्‍न ही प्रकार का समभता है वह अपने अन्दर न देखकर बाहर की 
ओर देखता है । वह कहता है कि मेरु पर्वत की सत्ता पर विश्वारा करना 
ही सम्यक्‌ दर्शन है, वह कहता है कि सूर्य और चन्द्रमा की सत्ता पर 
विश्वास करना ही सम्यक, दर्शन है, वह कहता है कि सरिता और 
सरोवरो का जैसा वर्णन किया गया है, उन्हे वेसा मानना ही सम्यक_ 
दर्शन है। माना कि यह सब कुछ प्रकृति के बाह्य रूप की प्रतीति सम्यऋ्‌ 
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दर्शन का एक व्यावहारिक अग तो हो सकता है, किन्तु निश्चय 
हृष्टि मे समग्र एव अखण्ड सम्यक्‌ दर्णन नहीं हो सकता । मेरा अभि- 
प्राय यह है कि सम्यक्‌ दर्णन को मात्र व्यवहार की तुला पर तौलवे 
वाले, सम्यक्‌ दर्शन के मूल्य का वास्तविक अकन नहीं कर सकते। 
सम्यक्‌ दर्णन व्यवहार की वरतु नही, नि३चय की वस्तु है। वस्तु स्थिति 
यह है कि सम्यक्‌ दर्णन को किसी नदी, श्मुद्र, देवी, ढेवता, पर्वत, 
चाँद, सूर्य आदि की धारणा-विजेप के साथ बाँध देना, जेन-ढ्भच की 
मूल प्रक्रिया से अलग हट जाना है| जन-दर्शन का कथन है कि सबसे 
पहले आत्म-स्वरूप का बोध होना चाहिए । सबसे पहले अपने आपको 
समभने का प्रयत्त होना चाहिए । जात्म-सत्ता का सम्यक्ू विश्वास और 
आत्म-सत्ता का सम्यक्‌ बोध ही वास्तविक एवं मौलिक सम्यक्‌ दर्शन है । 
पर्वत, नदी आदि का परिज्ञान न होने पर भी आत्मणुद्धि होने मे किसी 
प्रकार की वाधा उपस्थित नहीं होती, परन्तु अपने को न समभने से 
सव कुछ गडबडा जाता है। अपने को न समझने से सब कुछ जान कर 
भी, सव कुछ शून्य ही बून्य है। आत्मा के जानने पर सव कुछ जाना 
जा सकता है, और आत्मा को न जानकर एव न समझकर समग्र 
भौतिक विश्व का ज्ञान भी व्यर्थ है । सम्यक्‌ दर्शन की साधना एक वह 
साधना है, जिसके द्वारा साधक अपने आपको समझते का सफल 
प्रयत्न करता है। मेरु पर्वत कंसा है, उसकी कितनी ऊंचाई हैं और 
उसकी कितनी गहराई है---इसकी अपेक्षा यह समझने का प्रयत्न करो, 
कि आत्मा क्‍या है, उसकी ऊंचाई कितनी है और उसकी गहराई 
कितनी है ? समुद्र की गहराई का परिज्ञान उस व्यक्ति को नही हो 
सकता, जो छलाग लगाकर उसे पार करने का प्रयत्न करता हैं। 
उसकी अतल गहराई का परिज्ञन उसी को हो सकता है, जो कदम- 
कदम आगे रखकर उसमे प्रवेश करता जाता है । किसी भी पर्वत पर, 
किसी भी नदी पर, किसी भी सागर पर और किसी भी ग्रह एव नक्षत्र 
प्र विश्वास करने का अर्थ होता है-स्व से भिन्‍न जड वस्तु पर 
विश्वास करना । जड वस्तु पर विश्वास अनन्त अनन्त काल से रहा है, 
किन्तु फिर भी सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि क्यो नही हुई ? स्पष्ट ही इसका 
फलितार्थ यही निकलता है, कि जड-सत्ता पर विश्वास करना सम्यक्‌ 
दर्णन नही, वल्कि उंतन्य-सत्ता पर विद्वास करना ही सम्यक्‌ दर्शन 
है । सत्य तो यह है कि जब तक कोई स्व को नही समझ पाता है, तब 
तक यथार्थ में पर को भी वह समझ नही पाता है। जिस घट में सम्यक्‌ 
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दर्शन की दिव्य ज्योति जगमगाती है, वही अपने जीवन के घनघोर 
अन्चकार को चीर कर प्रकाण-किरण के समान अपने आपको आलो 
दित कर सकता है तथा अपने साधनसाथ पर को भी आलोकित कर 
सकता है । 
मिथ्या-हृष्टि आत्मा दुख आने पर घबरा जाता है और सुख 
आने पर फूल जाता है, किल्‍लतु सम्यक्‌ हृप्टि आत्मा सुख आने पर 
फूलता नहीं ह और दु व आने पर घबराता नहीं है । अनन्त ज्योति का 
अधिष्ठान यद्द दिव्य आत्मा अपनी दिव्यता को अधिगत करके धन्य 
हो जाता है, कृतकृत्य हो जाता है । जो कुछ पाना था, पा लिया। 
उसदे लिए फिर कुछ अन्य पाना जेप नहीं रहता । कहा जाता है 
कि एक घुबक ने बहुत बड़े तप को साधना करके किसी देवता को 
प्रसन कर लिया । देवता उस युवक वने भक्ति पर प्रसन्न होकर बोला- 
“बोलो, क्या चाहते हो ? तुम्हारी क्‍या कामना हे ? तुम्हारी क्‍या 
अभिलापा हैँ ? जो कुछ तुम माँगोगे वही में तुम्हे दे दूंगा ।” युवक 
ते सोचा--वडा सद्भाग्य है मेरा, कि वर्षो की साधना के बाद देवता 
प्रसन्न हआ है और वह स्वय वरदान माँगने के लिए मुझसे कहता हैं, 
इस क्षण से बढकर मेरे जीवन मे अन्य कौन-सा क्षण आएगा । 
निव्चय ही मै बडा भाग्यणाली हूँ कि देवता मुझ पर प्रसन्न हुआ है । 
हाथ जोडकर, नतमस्तक होंकर विनम्र वाणी मे वह बोला-आपकी 
प्रसन्नता और फिर वरदान देने की इच्छा, इससे बढ़कर मेरे जीवन 
में अच्य क्या हो सकता है । यदि आप प्रसन्न होकर वरदान दे रहे 
है, तो मैं आपसे केवल एक ही वरदान चाहता हूँ, कि इस असीम 
घरती पर जहॉ कही भी में पेर से ठोकर मारू, वही पर खजाना 
निकल आए ।” भला जिस व्यक्ति को देवता का ऐसा वरदान उपलब्ध 
हो जाता है, फिर उसे जेव मे पैसा रखने की क्या आवश्यकता है ? 
फिर उसे वेक का चैक रखने की क्या जरूरत हैं ? मेरे विचार मे 
तो उस व्यक्ति को अपने गरीर पर सोने और चादी के आशभूषणो के 
भार लादने की भी आवश्यकता नहीं है। जिसके कदम-कदम पर 
खजाना है, उसे फिर दुनिया की किस चीज की आवश्यकता गेष रह 
जाती हैँ? यह एक रूपक है, एक कथानक हे, जिसके मर्म को 
समभने का प्रयत्न कीजिए। ससार के प्रत्येक साधक की भी वही 
स्थिति है जो उस युवक की थी, ससार का प्रत्येक साधक साधना करता 
है--सिद्धि प्राप्त करने के लिए। अध्यात्म-मभाव की साथना करते-करते 
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जब स्वय अपना आत्म देवता तुप्ठ और प्रसन्न हो जाए और उसे सम्यक्‌ 
दर्गन की अक्षय निधि मिल जाए तो भला उस अध्यात्म साधक 
को फिर और क्या चाहिए ? मेरे विचार मे जिस साधक को सम्यक्‌ 
दर्गन की अक्षय निधि मिल गयी, उसे सव कुछ मिल गया, उसने 
सव कुछ प्राप्त कर लिया। अनन्त ज्योति का खजाना पाकर 
किस का जीवन ज्योतिर्मय नही हो जाएगा । उस अनन्त ज्योति के 
प्रकाग मे जीवन के किसी भी कोने में अन्धकार नहीं रह सकता । 
सम्यक्‌ दर्शन की अनन्त रत्न-राणि उपलब्ध होने पर जीवन मे 
दरिद्रता कैसे रह सकती है ? एक भक्त कवि प्रश्वु से प्रार्थना करता 
हैं- प्रभो ' मै आपकी स्तुति करता हैँ, मैं आपकी प्रार्थना करता हूँ, 
किन्तु वह इसलिए वहीं कि आप झुक्े धन दे, जन दे और मृदु भाषिणी 
सुन्दरी दे। येतो ससार के तुच्छ फल हैं, इनकी कासना और 
भावना मेरे हृदय में नहीं है । पहली वात तो यह है, क्रि आपकी स्वुति 
का और आपके गुणोत्कीर्तत कार्म कोई प्रतिदान चाहता ही नहीं, 
यदि फिर भी आप प्रति फल के रूप मे कुछ देना ही चाहे, तो मै 
केवल इतना ही चाहँँगा कि एक वार मुझे आप अपने रहने का 
घाम दिखला दे और अक्षय दर्शन प्रदान कर दे | अन्य कुछ भी झुके 
नहीं चाहिए।” मैं पूछना हूँ आप लोगो से कि कुछ न मॉग कर भी 
क्या छोडा है? सभी कुछ तो माँग लिया | उसने अपने जीवन के 
महा-प्रासाद का सठ्से पहला सोथान या द्वार सम्यक्‌ दर्णन मॉँग 
लिया और अचग्तिम चिखर मोल्ष भी माँग लिया। फिर बतलाइए 
जीवन में अब क्‍या कुछ पाना शेष रह गया ? यह एक कवि की 
भापा हूँ एवं काव्य गली है। वस्तुत- सम्यक दर्णन किसी से देने 
लेने जेसी चीज नहीं है । कवि की इस अलकछृत भाषा का यही अभिप्राय 
है कि जिसे अपने आत्मभाव में सम्यक दर्शन प्राप्त कर लिया, 
उसने सभी कुछ प्राप्त कर लिया । 
में आपसे सम्यक्‌ दर्शन की अक्षय निधि की वात कह रहा था । 
जिस किसी भी भव्य आत्मा ने सम्यक्त दर्शन के जान्त एवं युन्दर 
सरोदइर में एक बार भी डुबकी लगा ली हूं, तो फिर यह निश्चित 
हैं उसदा जावन के दु ख एवं क्‍्लेयों का अन्त भी णीघ्र ही हो जाएगा । 
हू धक्त कवि में आत्मनचुणे की स्वृुति करते हुए कह्दा हैं, 
हि रुम्पत्‌ दर्शन अन्य समस्त गुणों से श्रेप्ठ इसलिए है कि यह 


हू जु (#- 022% >> घि हा हल 7 +क दा जनक 5 सम्यक नानक, दर्चन सर 
जीवन के विशरा का मूल आधार है। ऋ दवन के सदृश्गव 
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में ही ज्ञान, सम्यक ज्ञान हो जाता है और चारित्र, सम्यक्‌ चारित्र 
हो जाता है।” आप लोग इस वात का निश्चय कर ले, कि यदि 
जीवन मे सम्यक्‌ दर्णन है तो सब कुछ है और यदि संम्यक्‌ दर्शन 
नही है, तो कुछ भी नही हैं। अध्यात्म-शास्त्र मे सम्यक्‌ दर्शन को 
चिन्तामणि रत्न कहा गया हे। चिन्तामणि रतल का अर्थ यही है 
कि जो कुछ सकलप हो, वह पूर्ण हो जाए। चिन्तामणि रत्न एक 
भौतिक पदार्घ है, वह आज है, कल हाथ से निकल भी सकता है। 
किन्तु सम्यक्‌ दर्णन तो एक ऐसा आध्यात्मिक रत्वत है, जो एक वार 
परिपूर्ण बुद्ध रूप से प्राप्त होने पर फिर कभी जाता ही नही । मेरा 
अभिप्राय क्षायिक सम्यक्‌ दर्णन से हैं । यह एक ऐसी शक्ति है, 
जिसके प्राप्त होने पर ससार के अन्य किसी भौतिक पदार्थ की 
अभिलाषा रहती ही नही है । कल्पना कीजिए--एक जन्मान्ध व्यक्ति 
है । उसे कुछ भी दीखता नहीं है । परन्तु पुण्योदय से यदि उसे नेत्र 
ज्योति प्राप्त हो जाए, तो उसे क्तिना हर्ष होगा, उसे कितनी प्रसन्नता 
होगी और उसे कितनी खुशी होगी ”? उसकी प्रसन्नता और खुशी का 
कोई पार न होगा | अन्धे व्यक्ति को सहसा नेत्र-ज्योति उपलब्ध 
होने पर जितना हर्प होता है, उससे कही अनन्त गुण अधिक हर्प 
एवं आनन्द उस व्यक्ति को होता है, जिसने अपना अनन्त जीवन 
मिथ्यात्व के घोर अन्धकार मे व्यतीत करने के बाद प्रथम बार सम्यक्‌ 
दर्शन की निर्मल ज्योति को देखा हें । 
साधक-जीवन में कभी सुख आता है, तो कभी दुख भी आता 
है। कभी अनुकूलता आती है तो कभी प्रतिकृलता भी आती है। कभी 
हर्ष आता हैतो कभी विपाद भी आता हे। जीवन के गगन मे 
सुख-दुख के मेघो का सचार निरन्तर होता ही रहता है। ऐसा 
नही हो सकता, कि जीवन में सदा सुख ही सुख रहे, कभी दुखन 
आए। और यह भी सम्भव नही है, कि जीवन सदा दुख की घनघोर 
घटाओ से ही घिरा एव भरा रहे | सुख भी आता है और दुख 
भी आता हे । साधक का कार्य हे सुख एव दुख मे सतुलन रखने का । 
सच्चा साधक वही है जो कभी दु खो से व्याकुल नहीं होता और जो 
कभी सुखो मे मस्त नहीं होता । साधक जीवन की यह स्थिति तभी 
होगी, जब कि उसे सम्यक्‌ दर्शन की अमल ज्योति प्राप्त हो. 
जाएगी। सम्यक्‌ दर्शन के उस दिव्य आलोक मे वाह्म दु खो के 
चीच भी आन्तरिक सुखो के अजख्र स्रोत फूटेगे । जीवन में कदम-कदम 
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पर आध्यात्मिक आनन्द एवं गान्ति की अनुभूति होगी। सम्यक्‌-हृष्टि 
आत्मा नरक में भी सुख एवं जान्ति का अनुभव करता हैं। इसके 
विपरीत मिथ्या-हप्टि आत्मा स्वर्ग में जाकर भी परिताप एव विलाप 
करता हें। सम्यक-दृष्टि आत्मा प्रतिकूलता मे भी अनुकूलता का 
अनुभव करता है और मिथ्या-दृष्टि आत्मा अनुकुलता मे भी प्रतिकूलता 
का अनुभव करता है। सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा जहाँ कही भी रहता हैं 
सदा सुखी, भान्त एव प्रसन्न होकर ही रहता है । 
आपने भगवान महावीर के साधक जीवन की उस्च कहानी को घुना 
होगा, जिसमे बताया गया है, कि एक सगम नाम का देव उनके साधना- 
वल एव थेर्य्यवल की परीक्षा लेने के लिए स्वर्ग से चलकर मानवों 
की धरती पर आया था। उस सगम देव ने परम साधक, अपनी 
साधना मे अचल हिमाचल के समान स्थिर तथा विचार और विवेक 
में सागर से भी गग्भीर भगवान महावीर को कितना भयकर कष्ट 
दिया, कितना भयकर दु ख दिया । उन कष्ट और दु खो की दु खद 
कहानी जब कभी पढने और सुनने को मिलती है, तो हृदय प्रकम्पित 
हो जाता है। जो घटना सुनने में भी इतनी भयकर है, तो जिस 
व्यक्ति पर जब वह घटित हुईं होगी, तब उसका हृश्य कितना भयकर 
होगा एवं कितना भयावह होगा ? कष्ट और दु खो की यह्‌ परम्परा 
दो-चार घन्टो मे अथवा दो चार दिनो में ही परिसमाप्त नहीं हो 
सकी, वल्कि निरन्तर छह मास तक चलती रही | छह महीनो तक 
लगातार वह भगवान को कष्ट देता रहा, किन्तु भगवान के शरीर का 
एक रोम भी उन कप्टो और दू खो से प्रभावित एवं प्रकम्पित नहीं हो 
सका । कथाकार कहता है कि--अन्तत दुख सहने वाले की अपेक्षा, 
दुख देने वाला ही विचलित हो गया। जिस जीवन-ज्योति को सगम 
बुझाना चाहता था, वह बुझ ने सकी, बल्कि और भी अधिक वह 
ज्योतिर्मय एव आलोकमय सिद्ध हुई | स्वर्ण जेसे अग्ति मे तपकर और 
अधिक चमकता एवं दमकता है, वैसे ही भगवान महावीर का साधक- 
जीवन उस भयकर कष्ट एव दु.ख की अग्नि मे तप कर और भी अधिक 
चमका आर दमका। यह सव कुछ कैसे हुआ, और क्यो हुआ ? सगम 
देव, देव होकर भी, अपरिमित भौतिक जक्ति का स्वामी होकर भी 
अव्यात्म साधक वबमान को साधना-पथ से विचलित क्यो नही कर 
सका ? यह श्रब्न जब कभी मेरे मन और मस्तिष्क भे उठ खडे होते हैं, 
तब में समाचान पाने का प्रयत्न करता हूँ, कि आखिर ऐसी कौन सी 
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वात थी, जिससे कि एक देव, एक मानव से पराजित हो गया, परा- 
जित ही नही हुआ, वल्कि, वह असने कृत्यों से स्वयं लज्जित भी हुआ। 
में इसे अध्यात्म भाषा मे अशुभ पर जुभ की विजय कहता हूँ। भौति- 
कता पर आध्यात्मिकता की विजय कहता हूँ | परन्तु मूल श्रइंत यहे 
है कि किसी भी देव-गक्ति पर मानव-गक्ति की विजय का अर्थ यह है, 
कि निश्चय ही भगवान मे कोई ऐसा विशिष्ट गुण था, जो अपने आप 
मे साधारण न होकर असाधारण था । वह गुण अन्य कुछ नहीं, वह 
गुण है समता का एवं समत्व योग का । समता एवं समत्व योग जीवन 
की एक ऐसी कला है, जिसके प्राप्त हो जाने पर, जीवन-विकास के समस्त 
भव्य द्वार खुल जाते है । वर्धभान के जीवन में इस समता-गुण का चरम 
विकास एवं चरम परिपाक हो चुका था | जिसके जीवन के कण-कण में 
समता ग्रुण परिव्याप्त हो जाए, उसे एक देव तो क्या, हजार-हजार देव 
भी आकर स्वीकृत पथ से विचलित नहीं कर सकते। समता के 
महासागर में निमज्जन करने वाले साधको के जीवन मे किसी भी प्रकार 
का ताप, सताप और परिताप नही आ सकता। समताधारी साधक 
अपने ताप से द्रवित नही होता, किन्तु दूसरे के ताप से वह द्रवित हो 
जाता है। सगम का ताप, सताप और परिताप वर्धमान को उनकी 
अध्यात्म-साधना से विचलित नहीं कर सका। वे अपने परिताप से 
द्रवित नही हुए, अपितु सगम के अपने ही कर्मदिय-जन्य भावी दु खो 
की विचारणा से द्रवित हो गए । उस क्षमा के अमर देवता के रोम- 
रोम से सगम के लिए क्षमा के स्वर झुखरित हो गए। विपमता हार 
गईं और समता जीत गई । सम्यक्‌ दर्शन की अमर ज्योति के समक्ष 
भौतिक बल का अधकार कब तक और कैसे ठहर सकता हे ? इस घटना 
पर यदि आप गम्भीरता के साथ विचार करेगे तो आपको ज्ञात होगा 
कि हर साथक वर्धमान है, यदि उसके हृदय मे समता का अमृत भरा है 
तो । और इस ससार का हर इन्सान सगम देव है, यदि उसके जीवन 
में विपमता और मिथ्यात्व का अबकार है तो । 
जो आत्मा मिथ्या दृष्टि होता है, जिसे अपने आध्यात्मिक स्वरूप 

का भान नही है, अथवा जिसने आध्यात्मिक प्रकाण को प्राप्त नहीं 
किया है, वह व्यक्ति दुख, कष्ट और विपत्ति की ज्वाला में घास, 
लकड़ी और कागज की तरह जलकर राख हो जाता है तथा उसके 
जीवन पर दोपो के काले घब्वे पड जाते है। उसको कप्टो से सुक्ति 

नहीं मिल पाती। जो अपने स्वरूप की उपलब्धि नहीं कर पाते, 
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वासना मे फंसे रहते है, वे सुख-दु ख की अग्नि में पडकर और भी 
अधिक मलिन वन जाते है। मिथ्या-दृप्टि आत्मा को दुख ही नहीं 
जलाता, सुख भी उसे गला डालता है। जिसके मन में समता नही है, 
उस विपमताधारी व्यक्ति को दुख भी परेणान करता है और सुख 
भी उसे हैरान करता है। कप्ट बुरे नही होते, वे लोगो को जगाने का 
काम करते है। जिस इन्सान की जिन्दगी गफलत में है, आफत उसे 
आकर जगा देती है । दुख ससार का एक बहुत वडा जिक्षक है, वह 
यह वोध-पाठ सिखाता है, क्रि जो कुछ तुमने किया वही तो तुम पा 
रहे हो । तुम्हारे अतीत का कर्म ही तो आज फलीभूत हो रहा है। 
जिस समय तुमने यह अशुभ कर्म किया था, उस समय तुमने यह 
विचार क्यो नही क्रिया, कि आखिर इसका फल एक दिन मुझे भोगना 
ही होगा । ससार का यह एक भारवत और अटल नियम है, कि जो 
वोता है वही काटता है, जो देता है वही लेता है और जो करता है 
वहीं भोगता है। इस नियम के अनुसार सम्यक-दृष्टि कात्मा दुख 
और कप्ट आने पर सोचता है, कि मेरा किया हुआ ही तो मै भोग 
रहा हैं, मेरा दिया हुआ ही तो मै ले रहा हूँ और मेरा वोया हुआ ही 
तो मैं 4गट रहा हूँ । ये दुख एवं कप्ट के वीज जब मैने अपने जीदन 
की घरती पर बोए है, तव उसके कॉटेदार दृक्षों के कटुफल भी मुझे 
ही भोगने है। यदि सुझे मेरे जीवन मे कही से भी, किधर से भी और 
किसी से भी दुख एवं कष्ट मिल रहा है, तो इससे मैं दुखी क्‍यों 
वनू ? क्‍या हैरान एवं परेणान होने से मेरी जिन्दगी की राह मे आने 
वाली आफत दूर हो सकती है ? नही, वह दूर नहीं होगी। कृतकर्म 
को और उसके जुम एवं अज्युभ फल को समभाव के साथ भोग लेना 
ही सम्यक्‌ दृष्टि का परम कर्तव्य हे, जिससे कि भविष्य के लिए फिर 
उस कर्म का वन्ध न हो | यह अध्यात्म हृप्टि विना सम्यक दर्जन के 
प्राप्त नही हो सकती है । इसके विपरीत मिथ्या दृष्टि क्या सोचता 
है ? वह सोचता है, कि इस व्यक्ति ने मुझे सुख दिया हे, उस व्यक्ति ने 
मुझे दुख दिया हैं। इस व्यक्ति ने मुभसे प्रेम किया है, उस व्यक्ति ने 
मुझ से घुणा एव नफरत की हे । इसने सुझे दिया हे और उसने उम्कसे 
छीना है। इस प्रकार के द्व॑ तात्मक विविध विकल्प मिथ्या दृष्टि के 
मानस के रेगिस्तान मे तूफान वनकर उठते रहते है । सुख देने वाले 
पर वह राग करता है और दुख देने वाले से वह 6 प करता है। 
प्यार करने वाले से वह प्यार करता है और नफरत करने वाले से 
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वह नफरत करता है। इसलिए जिन्दगी का प्यार भी उसे बाँधता है 
और जिन्दगी की नफरत भी उसे वॉघती है । न उसे प्यार मे सुख है 
और न उसे नफरत मे सुख है । क्योकि सिथ्या हृप्टि आत्मा मल उपा- 
दान को नही पकडता, वह वाह्य निमित्त को पकडता है। इसके विप- 
रीत सम्यक्हृष्टि आत्मा मूल उपादान को पकड़कर चलता है, 
बाह्य निमित्त को पकडने का वह प्रयत्त नही करता । इसीलिए उसे 
अपनी जिन्दगी की राह पर चलते हुए न किसी का प्यार पकडता है, 
और न किसी वी नफरत ही रोक सकती है। ससार का णुख उसे 
वॉध नहीं सकता और ससार का दुख उसे रोक नहीं सकता। 
अनुकूलता का वातावरण उसे घ्ुुलावा नही दे सकता और प्रतिकूलता 
का वातावरण उसे वहका नहों सकता। प्यार और नफरत, सुख 
और दुख तथा अनुकूलता और प्रतिकूलता--इन समस्त प्रकार 
के इन्हों से, विकल्पों से और अच्छे एवं बुरे विकारों से वह 
दूर, वहुत दूर चला जाता है, वह ऊँचा और बहुत ऊँचा उठ जाता 
है, वह गहरा और बहुत गहरा उतर जाता है। उसके जीवन की 
इस दूरी को, ऊंचाई को और गहराई को दुनिया की कोई भी ताकत 
चुनौती नही दे सकती । इसीलिए मैं कहता हैँ, सुख ओर दुख दोनो 
हमारे जीवन को मोड देने का कार्य करते है | ज्ञानी के जीवन मे यदि 
सुख आता है, तो वह भी उसे कुछ थिक्षा दे जाता है, यदि दु ख आता 
है तो वह भी उसे शिक्षा दे जाता है। सुख और दु ख दोनो साधक के 
जीवन के शिक्षक है, बल्कि मैं तो इससे भी आगे एक वात और कहता 
हैं कि सुख की अपेक्षा दु ख ही अधिक योग्य जिक्षक है । सुख मे फँसा 
हुआ भक्त कभी अपने प्रभु को विस्म्ृत- भी कर देता है। किन्तु दू ख- 
ग्रस्त भक्त एक क्षण के लिए भी अपने प्रभ्न॒ु को विस्मृत नही करता है । 
बतलाइए, जो अपने आराध्य प्रश्नु को श्रुलाये वह अच्छा है अथवा जो 
प्रभु का स्मरण कराता है वह अधिक अच्छा है ? घधर्मराज बुधिष्ठिर 
की माता कुच्ती ने एक वार श्रीकृष्ण से यही वरदान मांगा था कि 
मुझे सुख मत दीजिये, मुझे दुख ही दीजिये। सुख मे मैं आपको भूल 
सकती हूँ किन्तु दुख के क्षणो में आपको कभी नही भूल सक्ूगी । 
परनन्‍्नु सम्धक्‌ दृष्टि का जीवन तो एक वह जीवन है, जो ससार के 
दुख को भी पी जाता है और सुख को भी । सुख और दुख दोनो 
का विपपान करके वह उस घुभकर शिव के समान अचल, अडोल और 
बडिग रहता है, जो अपने मन एवं मस्तिष्क पर न सुख का प्रभाव 
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पडने देता है और न दुख का ही अकन होने देता है। सम्यक्‌ दृष्टि 
जीवन की यह सबसे ऊँची कला है । जिस व्यक्ति ने सम्यक्‌ दर्शन के 
अमर प्रकाण को प्राप्त कर लिया, वह मुख और दु.ख दोनों की स्थिति 
मे चमकता रहता है । 

आपने राजा श्रेणिक के जीवन की कहानों पढी होगी, यदि नही 
पढ़ी है, तो किसी से सुनी होगी। वह भगवान महावीर का परम भक्त 
था । भगवान महावीर के प्रति उसके मन मे अगाध और अथाह आस्था 
थी । वह भगवान को अपना परम आराध्य समझता था। उसे सम्यक्‌- 
दर्शन की वह अमर-ज्योति प्राप्त हो चुकी थी, जिसके समक्ष स्वर्ग के 
भी सुख तुच्छ थे और नरक के भयकर दु ख भी उपेक्षणीय थे । सम्यक्‌ 
दर्शन की अमर ज्योति जिस मे प्रज्वलित हो जाती है, उस साधक के 
मन को न स्वर्गों के रगीन सुख लुभा सकते है और न नरक के दु खों 
की भयकर आग तपा सकती है। राजा श्रेणिक अपने कृत कर्मों 
के कारण नरक मे गया, किन्तु नरक के दुख एव कप्ट उसे प्रभावित 

ही कर सके । सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि के समक्ष ससार के सुख 

और दुख उपेक्षणीय हो जाते है । यही स्थिति राजा श्रेणिक के जीवन 
की थी । राजा श्रे णिक्र के ही जीवन की क्‍या, प्रत्येक सम्यक्‌ दृष्टि के 
जीवन की यही रामकहानी है। यदि अध्यात्म-हृष्टि प्राप्त नही हुई 
है, तो उस आत्मा का दु ख मे तो पतन होता ही है, किन्तु सुख में भी 
उसका पतन हो जाता है।मैं तो यह कहूँगा कि जिस आत्मा को 
सम्यक दर्जन प्राप्त हो चुका है, उसके लिए नरक भी स्वर्ग है । किन्तु 
मिथ्या-दृप्टि के लिए स्वर्ग भी नरक से वढ़कर है । क्योकि सम्यक दृष्टि 
वात्मा ब्वंम्र्खी होता है, जब कि मिथ्या-हप्टि आत्मा अधोमुखी 
होता है । 

बहुन से लोग दिन और रात अध्यात्म ग्रथो का पारायण एवं पाठ 
करते रहते हू, किन्तु फिर भी उनकी हृप्टि मे किसी प्रकार का परि- 
बर्तन नहीं होता। याद रखिए, ससार के किसी भी ग्रथ से, किसी भी 
पुस्तक से और ससार की किसी भी वाणी से अव्यात्म-हृष्टि प्राप्त नही 
है| सकती । दुनिया की किसो भी पोथी में यह ताकत नहीं है, कि वह 
हमार मानस के अन्चकार का दूर कर सक्के । जब कभी भी दृष्टि प्राप्त 

गत कनती भी विवेक एवं बोध प्राप्न होता है, तव अपनी 

जागन्ण से ही प्राप्त होता है। आत्मा के जागरण का क्या 


प्र 
र्धघ है ” मिथ्याहप्टि से सम्यक दप्टि होना, मिथ्या दर्शन मिट कर 
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सम्यक्‌ दर्शन प्राप्त होना । सम्यक्‌ दर्णन प्राप्त होते ही सहज हृष्टि एब 
सहज बोध प्राप्त हो जाता है और जव मनुष्य की दृष्टि वदल जाती है, 
तब उसके लिए सारी सुष्टि ही बदल जाती है । इसीलिए कहा गया है 
कि सृप्टि को बदलने से पहले अपनी दृष्टि को वदलो । जिस व्यक्ति की 
हृष्टि बदल चुकी है उसके लिए सप्तार मे कही पर भी, किसी भी 
स्थिति मे प्रतिकूलता नही रहती, वह सर्वत्र अनुकूलता की ही अनुभूति 
करता है । सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा मिथ्या शास्त्र को पढकर भी उसे 
सम्यक रूप में परिणत कर लेता है । इसके विपरीत मिथ्या हृष्टि 
आत्मा सम्यक्‌ जास्त्र को पढकर भी मिथ्या रूप मे परिणत करता है। 
यदि कोई व्यक्ति अबनी सुष्ठि में परिवर्तन करना चाहता है, तो 
सबसे पहले उसे अपनी दृष्टि मे परिवर्तन करना चाहिए | देखिए, 
सम्यक्‌-हृष्टि ओर मिथ्या-हप्टि दोनों ही इस ससार को देखते है 
और इस ससार मे रहते है। परन्तु दोतो के देखने और रहने मे 
बडा अन्तर है। दोनों के जीवन मे एक ही प्रकार का ऐद्वर्य और 
सम्पत्ति होने पर भी दृष्टि का भेद होने से उनके उपभोग एवं 
प्रयोग मे बडा अन्तर पैदा हो जाता है । इसलिए साधक के जीवन 
मे हप्टि का वडा महत्व हैं। समाज और राष्ट्र मे रहते हुए भी 
सम्यक्‌ हृष्टि अपने अध्यात्मवादी उत्तरदायित्व को भली-भाति 
समभता है, जब कि मिथ्या हृष्टि आत्मा परिवार, समाज और राष्ट 
मे रह कर उसकी मोह-माया एवं उसके सुख-दु ख के चक्रो मे फेंस 
जाता है । अपने परिवार का पालन सम्यक दृष्टि आत्मा भी करता 
है और मिथ्या दृष्टि आत्मा भी करता है, किन्तु दोनो के दृष्टिकोग 
में वडा अन्तर है | सम्यक दृष्टि आत्मा समता के आधार पर अपने 
परिवार का पालन-पोषण करता है, किन्तु मिथ्या-ह्टि आत्मा का 
आधार विपमता होता है। सम्यक्‌ हप्टि आत्मा ससार से सुख- 
दु खात्मक भोग को भोगते हुए भी अपनी वराग्य-भावना के आधार 
पर भोगो के प्रति उदासीन वना रहता है, जब कि मिथ्या दृष्टि आत्मा 
अपनी आसक्ति के कारण उन सुख-दु खात्मक भोगो मे रच-पच जाता 
है । सम्यक्‌ हृष्टि और मिथ्या दृष्टि मे एक बहुत वडा भेद और भी 
है। देखिए, सम्यक्हष्टि भी अपने घर में रहता है, और मिथ्या- 
हष्टि भी अपने घर में रहता है, किन्तु दोनो की दृष्टि में 
वडा अन्तर है। सम्यकदष्टि समझता है, कि जिस घर में में 
रह रहा हूँ, यहाँ रहना ही मेरा उद्देश्य नही है, एक दिन इस घर 
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को छोडकर जाना होगा | इस घर के समस्त वेभव और विलास 
को छोडना होगा । परिवार, समाज और राप्ट्‌ के ये सयोग एक दिन 
अवच्य ही वियोग मे बदल जाएँगे । जब सथोग को वियोग मे बदलना 
है, दो फिर इस घर को मै अपना घर क्यों समर, और इस घर के 
वेभव और विलास पर अपनी ममता की खझुद्रा क्‍यों लगाऊ ? जब 
सयोग आया है, तो वियोग भी अवच्य आएगा। यह विवेक-दृष्टि 
ही वस्तुत सम्यक्‌ दर्शन है । इसके विपरीत मिथ्या दृष्टि आत्मा 
क्या सोचता है ? वह सोचता है कि-यह घर मेरा है, इत्च घर के 
वैभव और विलास सव भेरे है । परिवार और समाज मेरा अपना है । 
वह मिथ्या हृष्टि आत्मा ससार के सयोग को तो देखता हैं किन्तु 


(्‌ 


को च 


उसक अवश्यभादी वियोग को वह देख नहीं पाता, अथवा देख कर 
भी उस पर विश्वास नही कर पाता । इसलिए ससार की प्रत्येक वस्तु 
पर, फिर भले ही वह वस्तु चेतन हो अथवा अचेतन, सजीव हो 
अथवा अजीव, सब पर वह अपनी ममता की सुद्रा लगाता चला जाता 
है । यही ससार का सबसे वडा वन्धन है और यही ससार का सबसे 
बडा मिथ्यात्व है । सम्यक हृप्टि आत्मा अपने जीवन रूप घर में 
स्वामी की तरह आता है, स्वामी की तरह रहता है, और स्वामी कीं 
तरह ही समय पर इय घर से विदा भी हो जाता है। स्वामी से 
मेरा तात्पर्य यह है, कि सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा घर के उस स्वामी के 
समान स्वतन्त्र होता है, जो कभी भी अपने घर मे प्रवेण कर सकता 
हैं और चाहे जब अपने घर से वाहर भी निकल सकता है । इसके 
विपरीत मिथ्या दृष्टि आत्मा अपने जीवन रूप घर से कंदी के समान 
आता है, कंदी के समाव रहता है और कैदी के समान ही अपने घर 
से विदा होता है । कोई भी व्यक्ति अपने अपराध के कारण जब कद 
में जाता है, तो वहाँ अपनी इच्छा से नहीं जाता, अपनी इच्छा से 
नहीं रहता और अपनी इच्छा से कद से निकल भी नहीं सकता । यही 
स्थिति मिथ्याहृष्टि की होती है। मिथ्याहष्टि आत्मा अपने घर 
में रहकर भी वन्धनों से वद्ध है। सम्यक्न हृष्टि आत्मा मे और 
मिथ्या दृष्टि आत्मा मे यह अन्तर उनकी दृष्टि का अन्तर है । मिथ्या 
हृष्टि आत्मा अपनी जिन्दगी का गुलाम होता है और सम्यक्‌ दृष्टि. 
आत्मा अपनी जिन्दगी का वादगाह होता है | समान गक्ति और- 


समान साधन होने पर भी हृप्टि के कारण दोनो के जीवन मे यह अच्तर- 
रेखा पड जाती है | | 
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मै आपसे कह रहा था, कि अध्यात्मवादी व्यक्ति का जीवन 
ऊर्घ्वमुखी होता है और भोगवादी व्यक्ति का जीवन अधोग्रुखी होता है । 
भोगवादी व्यक्ति इस ससार को भोग की दृष्टि से देखता है और 
अध्यात्मवादी व्यक्ति इस ससार को वैराग्य की दृष्टि से देखता है । 
आप लोगो ने अपामार्ग का नाम सुना होगा। यह एक प्रकार 
की औषधि होती है। सस्क्ृत भाषा में उसे अपामार्ग कहते है और 
हिन्दी मे उसे औधाकॉटा कहते है। उस मे कॉटे भरे रहते है । 
यदि कोई व्यक्ति अपने हाथ में उसकी गाखा को पकंड कर 
अपने हाथ को ऊपर से नीचे की ओर ले जाए तो उसका हाथ कॉटो 
से छिलता चला जाएगा, उसका हाथ लहलुहान हो जाएगा । और यदि 
वह उस टहनी को पकड कर अपने हाथ को नीचे से ऊपर की ओर 
ले जाए तो उसके हाथ मे एक भी कॉटा नही लगेगा। यद्यपि उसका 
हाथ नुकीले कॉटो के ऊपर से गुजरेगा, तथापि उसके हाथ मे कॉटे 
छिंदते नही है । ऊपर से नीचे की ओर आने में हाथ काँटो से छिल 
जाता है और नीचे से ऊपर की ओर ले जाने मे हाथ काँटो से विधता 
नही है | यह कितनी विलक्षण बात है ? यह जीवन का एक मर्म भरा 
रहस्य है। सम्यक्‌ हप्टि और मिथ्या दृष्टि के जीवन मे भी यही सव 
कुछ घटित होता है । मिथ्या हृप्टि ऊपर से नीचे की, ओर अभिम्ुुख 
होता है--इसलिए वह ससार के सुख-दु खात्मक अपामार्ग के कॉँटो 
से बिध जाता है, किन्तु सम्यक्‌ दृष्टि नीचे से ऊपर की ओर चढता 
है- अत ससार के अपामार्ग के कॉँटो से उसे किसी प्रकार की हानि 
एवं, क्षति नहीं होती। यह ससार अपामार्ग के कॉटो की भाडी के 
समान है | इसमे सुख दुख के इतने कॉटे है, कि समस्त भाडी कॉटो 
से भरी पडी हैं एव लदी पडी है। परन्तु ससारी अपामार्ग के 
पुण्य एव-पाप के तथा सुख एवं दु ख के ये नुकीले काटे, उन्हे ही बीधते 
है जो अधोमुखी होते है तथा जिनकी दृष्टि ससार के भोगों की ओर 
लगी हुई है । जिसकी हृष्टि ऊर्ध्वमुखी चेतना से हटकर अथोमुखी 
है वह व्यक्ति सार और परिवार के सुख-दुःखात्मक हजारो-हजार 
कॉटो मे बिघता रहता हुँ एव छिलता रहता है। परन्तु जब सम्यक्‌ 
हृष्टि आत्मा उस ससार और परिवार मे रहता है, तव वह ऊर्ध्व४8खी 
वनकर रहता है जिससे ससार के चुख-दु खात्मक अपामार्ग के कॉँटो 
का उसके अध्यात्म जीवन पर जरा सा भी प्रभाव नहीं पड पाता । 
अध्यात्म-जीवन की यह सबसे बडी कला है। अव्यात्म-शास्त्र से जीवन 
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की इस कला को सम्यक्‌ दर्शन कहा गया है । मिथ्या दृष्टि आत्मा 
स्वर्ग मे ऊंचे चढकर भी नीचे गिरता है और सम्यक, दृष्टि आत्मा 
तीचे नरक में जाकर भी अपने ऊर्ध्वमुखी जीवन के कारण नीचे से ऊचे 
की ओर अग्रसर होता रहता है । यह सब कुछ दृष्टि का भेद है, यह 
सव कुछ दृष्टि का खेल हैं । 
मैं आपसे सम्यक्‌ दर्शन और मिथ्या दर्शन की चर्चा कर रहा था । 
सम्यक्‌ दर्णन का एवं मिथ्या दर्जन का विपय बडा गम्भीर है| गम्भीर 
ओर गहन होने पर भी यह परम सत्य है, कि सम्यक्‌ दर्णन को बिना 
समझे आप अध्यात्मवादी जन दर्शन की आत्मा को नहीं समझ 
सकते । आप यह॒भली भाति जानते है कि व्यापार करने में आपको 
कप्ट उठाना पडता है और कितना दुख भेलना पछता है : व्यापार 
करते के लिए आपको अपने देश से सुदूर विदेश में जाना पडता है । 
विदेश की यात्रा मे और वहाँ रहने मे अगणित कप्ट एव दु खो की 
अनुभ्ूत्ति आपको होती है, किन्तु धन की प्राप्ति होने पर आप उन 
समग्र दु खो एवं कप्टो को भूल जाते है, क्योकि जिस ध्येय के लिए 
आपने कष्ट उठाया, उस ध्येय की पूर्ति में आप सफल हुए है । घ्येय 
में सफलता प्राप्त होने पर आप अपने समग्र कप्टो एवं दु खो को भूल 
जाते है । यही स्थिति अध्यात्म जीवन में भी होती है । अध्यात्मवादी 
व्यक्ति अपने अध्यात्ममय जीवन के जिस उच्चतर लक्ष्य की ओर जब 
प्रयाण करता है, तब मार्ग मे अनेक प्रकार के विघ्न एवं बाचाएँ 
उपस्थित होती हैं तथा कप्ट एव दुख उपस्थित होते है, परन्तु लक्ष्य 
पर पहुँच कर, साध्य की सिद्धि हो जाने पर वह इन सभी प्रकार के 
कष्ट एव दुखो को भूल जाता है। सम्यक दर्शन की दिव्य ज्योति 
प्राप्त हो जाने पर अपने समस्त कष्ठों को भूल जाता है, वल्कि अधिक 
सत्य तो यह है, कि वह अपने पथ की बाधाओं को कष्ट समभता ही 
नही है । उसके सामने एक ही रट एवं एक ही धुन रहती है, कि 
किसी भी प्रकार मैं अन्धकार की सीमा को पार करके अध्यात्म 
जीवन के दिव्य आलोक मे पहुँच सक्ँ । इसी आशा और विश्वास के 
जावार पर अध्यात्म-सावक निरन्तर आगे वढता जाता है । भला 
विप को छोड कर अमृत को कौन ग्रहण नहीं करना चाहता, अन्धकार 
का छोडकर प्रकाश को कौन प्राप्त नही करना चाहता ? यह 
विपोपजीवी ससारी आत्मा, जब तक अमृतोपजीबी नही बनेगा, तब 
तक सम्यक््‌ दणन का दिव्य आलोक इसके जीवन के प्रागण मे प्रवेश नही 


सम्यक्‌ दर्शन सत्य-हृष्टि १५१ 


करेगा । मिथ्या दर्गन विष है, इसीलिए वह आत्मा का अहित करता 
है । सम्यक्‌ दर्शन अमृत है, इसीलिए वह आत्मा का हित करता है । 
एक वार अकबर ने अपने मत्री बीरवल से कहा-- बीरबल ' आज 
रात्रि को मैंने एक बडा विचित्र स्वप्त देखा है । जीवन मे स्वप्न वहुत 
देखे है, किन्तु इतना विचित्र स्वप्न आज तक नही देखा था ।” बादशाह 
अकबर की इस बात को सुन कर बीरबल ही नही, सभा के सभी 
सभासद विस्मित और चकित हुए। सबके मन मे एक सहज जिज्ञासा 
थी, बादशाह के स्वप्न को घुनने की | वीरवल विनम्र वाणी मे 
वोला--“जहाँपनाह ! फरमाइए आपने स्वप्न में वया देखा ?” 
बादशाह बोला-- मैने स्वप्न मे देखा कि तुम और मै दोनो कही 
घूमने जा रहे है, घृमते-घूमते और चलते-चलते हम एक विकट वन 
में पहुँच गए। एक ऐसे जगल मे जा पहुँचे, जहाँ मार्ग मे दो कुण्ड बने 
हुए थे । परन्तु उन कुण्डो की बात क्‍या युनाऊ ? वे कुण्ड बडे विचित्र 
थे।” “जहॉपनाह ! उन कुण्डो मे आपने क्‍या विचित्रता देखी ?”-- 
बीरबल ने पूछा | वादशाह अकबर वोला--बीरवल ! उन दोनो 
कुण्डो में से एक में गन्दगी भरी हुई थी और दूसरे मे अमृत भरा 
हुआ था । भाग्य की बात है- तू गन्दगी के कुण्ड में जा पडा और मै 
अमृत के कुण्ड मे गिर पडा | इस विचित्र स्वप्त को देखकर मेरी 
निद्रा सहसा खुल गई।” 
बादशाह के इस विचित्र स्वप्न की कल्पित कथा को सुनकर बी रबल 
ही क्‍या, सारी सभा ही खिलखिला उठी | वुछ मौलवी, जो बीरबल 
से खार खाते थे और भी अधिक खिलखिला कर हँस उठे | वे लोग 
अपने मन में सोचते थे, कि बादशाह ने बहुत अच्छी स्वप्त-वर्चा 
उपस्थित की । उन लोगो के मन मे बादशाह के अमृत कुण्ड मे गिरने 
की इतनी खुशी नही थी, जितनी खुशी उन्हे बीरबल के गन्दगी के 
कुण्ड मे गिरने की थी । हँसी के फ़ुब्वारों के बीच बात को सँमालते 
हुए बीरबल ने अविचलित भाव से कहा-- जहॉपनाह ! मैने भी 
आज रात्रि को ऐसा ही एक बडा विचित्र स्वप्न देखा है । मेरे स्वप्न मे 
और आपके स्वप्न मे और सब बात तो समान है, केवल अन्त मे थोडा 
सा अन्तर है। आप और मै घूमने निकले, एक निर्जन जगल मे पहुँचे, 
गन्दगी और अमृत के दो कुण्ड मिले और यह भी सत्य है कि मैं 
गन्दगी के कुण्ड से गिरा और आप अमृत के कुण्ड मे गिरे । किन्तु मैने 
'इससे आगे भी कुछ स्वप्न देखा है। और वह यह है कि-कुण्ड में 
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गिरने के बाद मैं आपको चाट रहा हूँ और आप मुझे चाठ रहे है। 
इस वात को सुनकर सारी सभा खिलखिला उठी | अकवर बादशाह 
और उसके मौलवी-घुल्ला, वीरवल की बुद्धि पर स्तब्व रह गए । 
इस रूपक को सुनकर हँसी आ जाना सहज है, परन्तु इसका 
उद्देश्य केवल मनोरजन मात्र ही नही है। इसके पीछे जीवन का एक 
बहुत वडा मर्म छुपा हुआ है। सम्यक्त हृष्ठि जीव ढीरवल के संमात 
है, जो अन्धकार मे नही, प्रकाश में चलता है | सम्यक हृप्टि जीव की 
बुद्धि की चमक कभी मन्द नही पड़ती | वह ससार के गन्दगी के कुण्ड 
में रहकर भी अमृत का पान करता है। ससार मे रहकर उसके विप 
को छोडकर मात्र अमृत अञ को ही ग्रहण करता, सावक-जीवन की 
बहुत वडी कला है। इस कला को जिस किसी भी व्यक्ति ने अधिगत 
वार लिया है, फिर भले ही वह चाहे परिवार के कण्ड में रहे, 
समाज के कृण्ड मे रहे, और चाहे किसी अन्य कृण्ड में रहे, उसके 
जीवन पर किसी भी प्रकार के विप का प्रभाव नहीं पड सकता | 
मिय्याहष्टि जीव उत्त वादगाह के समान है, जो अमृत 
कुण्ड मे पढ़कर भी गन्दगी को चाटता .है। मिथ्या हप्टि और 
सम्यक्‌ दृष्टि दोनो के स्वप्न समान है, वस थोड़ा सा ही अन्तर रह 
जाता है और वह अन्तर यही है, कि सम्यक्‌ हृष्टि गन्‍्दगी के कृण्ड में 
पडकर भी अमृत करे कुण्ड का आनन्द लेता है, जब कि मिथ्या दृष्टि 
अमृत कुण्ड मे रह कर भी गन्दगी का अनुभव करता है। यह सब क्यो 
होता है ? मेरा एक ही उत्तर है कि यह सव अपनी-अपनी दृष्टि का 
खेल है | हप्टि के आवार पर ही तो मनुष्य अपने जीवन की सृष्टि 
का निर्माण करता है। विचार ही से तो आचार वनता है। सम्यक्‌ 
हृष्टि और मिथ्या दृष्टि के जीवन मे वाह्य दृष्टि से किसी प्रकार का 
अन्तर नही होता, वह अच्तर होता है केवल आतन्तरिक हृष्टि का। 
सम्यक्‌ दृष्टि ससार के प्रत्येक पदार्थ को विवेक और वेराग्य की 
'तुला पर तोलता है, उसके बाद उसे ग्रहण करता है । इसके विपरीत 
मिथ्या हृष्टि ससार के भोग्यपदार्थों को भोगवाद की तुला पर ही 
तोलता रहता है। सम्यक्‌ दृष्टि भी भोजन करता है और मिथ्या 
दृष्टि भी भोजन करता है, सम्यक्‌ दृष्टि भोजन करता है केवल शरीर 
की पूर्ति के लिए, जब कि सिथ्या दृष्टि भोजन करता है केवल स्वाद 
के लिए। सम्यक्‌ हृष्टि कहता है, कि जीवन से सुख आए तब 
भी ठीक और दु ख आए तब भी ठीक । उन दोनो मे समत्व योग की 
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साधना करना ही मेरे जीवन का उद्देश्य है। इसके विपरीत मिथ्या- 
दृष्टि ससार के क्षणिक सुखो मे सुखी और दु खो मे दू खी रहता है । 
कर्म के फल को दोनों ही भोगते है, एक समभाव से भोगत्ता है और 
दूसरा विषम भाव से । इसलिए एक कर्म-फल को भोगकर आगे के 
लिए कर्म के चक्र को तोड डालता है और दूसरा कर्म-फल को भीग 
कर भी भविष्य के लिए नए कर्मो का बन्ध कर लेता है। मिथ्या- 
दृष्टि भोग के कुण्ड मे जन्म भर पड़ा-पडा सडा करता है, किन्तु सम्यक्‌ 
दृष्टि भोग के कृण्ड मे जन्म लेकर भी त्याग और वेराग्य के अमृत- 
कृण्ड की ओर अग्रसर होता रहता है। सम्यक्‌ दृष्टि कहता है--कि 
मेरा स्वप्न मिथ्या दृष्टि के समान होते हुए भी कुछ विशेषता रखता 
है। सम्यक्‌ दृष्टि सोचता है, कि पुराना प्रारब्ध बिना भोगे कर्मो से 
छुटकारा नहीं मिल सकता । मै भोग के कृण्ड मे अवध्य पड गया, 
परतु इस गन्‍्दगी में पडकर तथा जन्म लेकर भी रसास्वादन मुझे 
अध्यात्मिक अमृत का ही करना है । इस प्रकार सम्यक्‌ दृष्टि और 
मिथ्या दृष्टि मे घूल भेद दृष्टि का ही है । 
मैं आपसे मिथ्या दृष्टि और सम्यक्‌ दृष्टि की चर्चा कर रहा था ! 
मिथ्या हृष्टि और सम्यक्‌ हृष्टि के जीवन के स्वरूप को विना समझे, 
हम अपने अध्यात्म-जीवन मे प्रवेश नही कर सकते । मोक्ष की साधना 
प्रारम्भ करने से पुव यह जॉच लेना आवश्यक है, कि हमारी दृष्टि 
मिथ्या है अथवा सम्यक्‌ है। ससार में रहकर भी ससार के भोगों 
में जो आसक्त नही होता,वही व्यक्ति मोक्ष की साधना मे सफलता प्राप्त 
कर सकता है। सम्यक्‌ हप्टि का जीवन एक वह जीवन है, जिसका 
जन्म तो भोग के कीचड से हुआ है, किन्तु जो इस भोग के 
कीचड से ऊपर उठकर कमल के समान मुस्कराता रहता 
है । गृहस्थ हो अथवा त्यागी हो, दोनो के जीवन की 
आधार-शिला सम्बक्‌ दर्शन ही है। यदि सम्यक्‌ दर्शन प्राप्त 
नही किया है, तो श्रावक वनकर भी कुछ नही पाया और श्रमण वन 
कर भी कुछ नहीं पाया । यह कहना गलत है, कि गृहस्थ-जीवन माया, 
समता और वासनामय जीवन है, उसमे त्याग एव वैराग्य की साधना 
नहीं की जा सकती । इस बात को भले ही कोई दूसरा स्वीकार कर ले, 
किन्तु मुझ जैसा व्यक्ति इस वात को स्वीकार नहीं कर सकता । भार- 
तीय सम्कृति में चक्रवर्ती भरत का जीवन और विदेह देश के राजा 
जनक का जीवन एक आदर्श जीवन माना जाता है। भरत और जनक 
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का आदर्श जीवन केवल आकाश की ऊँची उडान ही नहीं थी, वल्कि 
वह इसी धरती का ठोस यथार्थ था। जो कुछ भरत और जनक के 
जीवन के सम्बन्ध में कहा दना जाता है, वह केवल कल्पनात्मक 
नही, वल्कि प्रयोगात्मक ही था। स्वर्ण-सहासन पर वेठकर भी 
विनीता तगरी के भरत ने और मिथिला नगरी के जनक ने अनासक्ति, 
बैराग्य और त्याग का एक ऊँचा आदर्ण प्रस्तुत किया था, जिससे 
आज भी भारतीय साहित्य के पृष्ठ आलोकित हो रहें है। गृहस्थ जीवन 
में यदि सम्यक्‌ दर्णन की उपलब्धि हो चुकी है, तो गृहस्थ-जीवन में 
भी मुक्ति के ह्वार खुले हुए है। इसके विपरीत यदि कोई श्रमण वन 
जाता है, तो केवल वेण धारण करने मात्र से ही उसके लिए सुक्ति के 
टार नहीं खुल जाते । साधु-वेज ग्रहण करके भी यदि भोग-हप्टि बनी 
हुई है तथा माया, ममता और वासना के विष को जीवन से नहीं 
निकाला गया है, तो वह साधु-जीवन भी किस काम का है ? मैं आपसे 
स्पष्ट कह रहा हूँ कि जीवन के वाने बदलने से समस्या का हल नहों 
है, समस्या का हल होगा, जीवन की वान बदलने से | बान बदलने 
का अर्थ क्या है ? उसका अर्थ यही है-कि दृष्टि को वदलो, मिथ्यात्व 
को छोडकर सम्यकत्व को प्राप्त करो । जीवन एक असृत्थ निधि हैं, 
फिर भले ही वह गृहस्थ का हो या साधु का । सुख्य बात यह है, कि 
जीवन मे रहकर भी हजारो लोगो ने अपने जीवन का विनाग किया 
है और जीजन में रहकर भी हजारो लोगो ने अपने जीवन का विक्रास 
किया है। ससार मे विष-भोजी भी है और अमृत-भोजी भी है । भोग 
के विप का पान करने वालो की ससार में कभी कमी नहीं रही और 
कभी कमी नही रहेगी । इसी प्रकार वेराग्य-अमृत का पान करने वाले 
लोगो की भी कभी ससार में कमी नहीं रही और कभी कमी नही 
रहेगी । विनाश को विकास में बदलने के लिए और विष को अमृत 
बनाने के लिए एक मात्र सम्यक्‌ दर्शन की आवश्यकता है। अन्यथा 
हप्टि के न वदलने पर जीवन में किसी भी प्रकार का परिवर्तन नही 
आ सकेगा, फिर भले ही जीवन चाहे किसी वनवासी का हो और 
चाहे किसी यृहवासी का हो । माव सरोवर पर हस भी रहता है और 
वगुला भी रहता है। दोनो की देह घवल होती हैँ । तन दोनो का 
इवेत होने पर भी दोनो के मन में वडा अन्तर रहता है । हस की दृष्टि 
मोती पर रहती है, जब कि वगुले की दृष्टि मछली पर रहती है । 
मानसरोवर जैसे अमृत-कुण्ड के पास पहुँचकर भी बगुला वहाँ 
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गन्दगी को ही ग्रहण करता है । सम्यक्‌ दृष्टि और मिथ्या दृष्टि में 
राजहस और वक जैसा ही भेद हैं। क्योकि एक की दृष्टि मे अमृत हैं 
और दूसरे की दृष्टि मे विप हैं। जिसके मन में विष है, वह अपने 
झुख से और तन से ससार को अमृत कैसे दे सकता हैँ ”? और जिसके 
मन में अमृत्त हें, उसके तन में भी अग्रृत रहता हैँ और उसके मुख मे 
भी अमृत रहता हैँ | सम्यक्‌ दुष्टि का जीवन अमृतमय जीवन हैं और 
मिथ्या-दप्टि का जीवन एक विपमय जीवन हैं। क्योकि सम्यक दृष्टि 
के पास सम्यक्‌ दर्मन का अयघृत है और 'मिथ्या दृष्टि के पास मिथ्या 
दर्शन का विप है। इसी के आधार पर दोनों के जीवन की दिशा भी 
भिन्‍न हो जाती है । 
मैं आपसे यह कह रहा था, कि “जीवन का परिवर्तन केवल गृहस्थ 
बनने या केवल साधु बनने से नही आता है। वह परिवर्तन आता है, 
विमल विवेक और अमल वेराग्य में से। ससार के पदार्थों की ममता 
को छोडना, सवसे मुख्य प्ररन है। यदि वह ममता गृहस्थ जीवन मे रह 
कर छूट जाए तो भी ठीक और साधु जीवन अगीकार करके छूटे, तो 
भी ठीक | सुख्य प्रश्न ससारी पदार्थों के प्रति माया और ममता के 
छोडने का है । आप ग्ृहस्थ है, आपकी वात तो बहुत दूर की है । 
किन्तु साधु-जीवत अग्रीकार करने वाले व्यक्ति के जीवन में भी जब 
कभी मैं माया और ममता का ताण्डव नृत्य देखता हूँ, तब मुझे वडा 
आइचर्य होता है। मै सोचा करता हूँ, कि जीवन के मान सरोवर के 
स्वच्छ तट पर यह राज हस बनकर के आया है अथवा छली वक 
बनकर भाया है। जब कभी सै अपने जीवन के एकान्त शान्त क्षणो में 
इन त्यागी कहे जाने वाले सन्‍्तो के विगत जीवन की परतो पर विचार 
करता हूँ तो मुके बडे ही अजीवोगरीब नजारे देखने को मिलते है। 
अजब गजब की वात है, कि उन्होने अपना धन छोडा, सम्पत्ति छोडी 
और अपने परिवार का प्रेम छोडा, जिस घर मे जन्म लिया था उस 
घर को भी छोडा, परन्तु यह सब कुछ छोडकर भी, यदि माया छोडी 
नही, यदि ममता छोडी नही, यदि वासना छोडी नही तो मै पूछता हूँ 
आपसे कि उन्होने क्या छोड़ा ? केवल घर छोडकर बेघर होने से ही 
कोई साधु नहीं वन जाता एवं त्यागी नहीं वन जाता | साधु- 
जीवन इतना सरल नही है, जितना उसे समझ लिया गया है । 
यहाँ पर मुझे प्रसगवण एक साथु के जीवन की उस घटना का 
स्मरण हो आया है, जिस घटना ने आज से अनेक वर्षो पूर्व मेरे मन 
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और मस्तिष्क पर एक गहरी विचार रेखा अकित की थी। वह बटता 
इस प्रकार है। 

एक बार हम कुछ साधु विहार-बात्रा कर रहे थे। विहार७-यात्रा 
करते-करते एक ऐसी पहाडी के पास पहुँचे जहाँ उस पर चढकर हो 
आये का रास्ता तापा जा सकता था। अन्य कोई मार्ग न होने के 
कारण साथ के वृद्ध सन्‍्तो को भी पहाड पर चढना पडा । मैं तो उस 
समय युवक था, पहाड पर चढने की समस्या मेरे सामने कोई समस्या 
न थी, किन्तु प्रश्न वृद्ध जनो का था । । 

एक सन्त कुछ अधिक वृद्ध थे, अत उन्होने अपने उपकरण अपने 
तरुण शिष्य को दिए और कहा कि जरा सँमल कर चलना और पात्र 
जरा सँभाल कर रखना । 

सयोग की वात है । उस पर्वत को पार करते हुए जिस समय सतों 
की टोली चली जा रही थी, तव उस वुद्ध गुरु का तरुण गिष्य पैर में 
चटान की ठोकर लगने से गिर पडा ओर उसके हाथ का जल-भरित 
काप्ठ पात्र भी टूटकर खण्ड-खण्ड हो गया । इस हृश्य को देखकर वृद्ध 
गुरु से रहा नहीं गया । वह अग्नियुख होकर वोला--अन्धे ! दीखता 
नही है तुझे ' मैने कहा था कि सँभमल कर चलना, किन्तु जवानी की 
मस्ती में अन्धा होकर चला और बिल्कुल नया पात्र तोड डाला | इस 
पात्र को मैंने कितने प्रेम और कितने परिश्रम से रंगकर तेयार किया था, 
किन्तु दुष्ट तूने इसे तोडकर मेरे सारे परिश्रम को व्यर्थ कर दिया ।” 

वृद्ध गुर अपने तरुण विष्य पर काफी देर तक चिल्लाते रहे । 
अपने जड पात्र के टूटने का तो उनके मन में बडा दर्द था, किन्तु दूसरी 
और चेतन--पात्र, जो उनका अपना ही थिष्य था, चट्टान की ठोकर 
लगने से जिसके पैर में बहुत वडी चोट लगी थी और जो वेदना से 
कराह रहा था, उससे सयम-वृद्ध गुरु ने यह भी नही पूछा कि “तिरे कही 
चोट तो नही लगी है । पात्र तो जड वस्तु है, यह फूट गया तो दूसरा 
मिल जाएगा, किन्तु वत्स ! तू यह वता, तेरे चोट कहाँ लगी है ?” 

कहने को यह जीवन की एक छोटी सी घटना है और जब यह 
घटी थी, तब इसका सूर्तरूप प्रत्यक्ष था, किन्तु इतने वर्षो के वीत जाने 
के वाद आज इसका कुछ भी प्रत्यक्ष रूप नही रहा है। इतिहास की 
हर घटना वर्तमान से अतीत मे लौटकर विस्मृति के गहन गहनर मे 
विलुप्त हो जाती है । परन्तु यह सत्य है कि इतिहास की प्रत्येक घटना, 
मादव के सजग सन एवं मस्तिष्क पर एक बोध-पाठ अवश्य अकित 
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लत 


कर जाती है, जिसे मनुष्य अपने जीवन में कभी नहीं भूल सकता, 
कभी विस्मृत नही कर सकता । 
गुरु और णिष्य के जीवन की इस घटना में से क्या बोध मिलता 
है? यह एक प्रश्न है। मैं सोचता हूँ, मेरे श्रोताओं में से बहुत से 
श्रोताओं ने इस तथ्य को समभ भी लिया होगा । जब श्रोता गान्‍्त 
एवं स्थिर मन से वक्ता की बात को सुनता है, तव उसका रहस्य 
उसकी समझ में आसानी से आ जाता है। मै सोचता हूँ, उक्त घटना 
का वास्तविक अर्थ समभने में किसी बहुत बडे बुद्धिबल की 
आवश्यकता नही है । यह तो जीवन की एक सामान्य घटना है और 
आपमे से हर किसी व्यक्ति के जीवन मे इस प्रकार की कोई-न-कोई 
घटना घटती ही रहती है। आपके घर के नौकर से कॉच का एक 
गिलास टूट जाता है, तव आप आग बवबूला हो जाते है। घर के अन्य 
किसी भी व्यक्ति से जब किसी प्रकार का नुकसान हो जाता है, तब 
आपको क्रोध आ जाता है। तब आप अपने आवेश को नियत्रण मे 
नहीं रख सकते और उस व्यक्ति को, जिसके हाथ से नुकसान हुआ है, 
आप वहुत कुछ अट-सट भला-बुरा कह डालते है। क्रोध के आवेग मे 
कुछ ऐसी वाते भी आपके झुख से निकल जाती है, जो वस्तुत नही 
निकलनी चाहिएँ । यह जीवन का एक परम सत्य है, कि जैसा मन से 
होता है, वैसा ही मुख मे आता है। मन मे यदि अमगल है, तो मुख 
से भी अमगल की ही वर्षा होती है और यदि मन में मगल है, तो मुख 
से भी अमृत रस की घार ही बहती है । 
मै सोचता हूँ, ऐसा क्यो होता है ? आप भी सोचते होगे कि ऐसा 
क्यो होता है ? किस्तु जरा जीवन के अन्तस्तल मे उतर कर देखिए, 
आपको इस प्रइन का समाधान स्वय ही मिल जाएगा | मेरा अभिप्राय 
यही है--आप अपने मन से पूछिए, कि वह इस जगत के जड पदार्थों 
से कितनी ममता करता है ? एक तरफ जड पदार्थ है और दूसरी ओर 
चेतन व्यक्ति है, जब तक दृष्टि मे चेतन की अपेक्षा जड पर अधिक 
ममता रहेगी, तब तक यही कूछ होगा, जो कुछ मै अभी कह चुका 
हैं। जड पदार्थ के प्रति ममता में से ही यह भावना पैदा होती है 
कि मेरा पात्न टूट गया, मेरा गिलास टूट गया अथवा मेरा अन्य कोई 
पदार्थ नष्ट हो गया । उस व्यक्ति के हारा वह पदार्थ किस प्रकार 
हृटा, उस पर ध्यान नही दिया जाता | सोचा यही जाता है, कि इसने 
गैरा चुकसान कर दिया। मैं आपसे पूछता हैँ, कि जीवन मे अधिक 
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मूल्य किसका है? अधिक उपयोगिता किसकी है ? जड की अथवा 
चेतन की ? यदि जड़ के कारण चेतन पर क्रोध किया जाता है, तो 
इसे समझदारी नहीं कहा जा सकता। उस वृद्ध गुरु के शिष्य के गरीर 
पर चोट लगी, रक्त भी वह निकला, किन्तु उस चेतन के दर्द की ओर 
ध्यान न जाकर जड पदार्थ की ओर ध्यान का जाना, यह प्रमाणित 
करता है कि उस गुरु के मन में अपने चेतन पात्र जिष्य की अपेक्षा, 
उस जड पात्र से प्रेम अधिक था । इसी प्रकार अपने घर के सचेतन 
नौकर की अपेक्षा उसके हाथ के टूटने वाले जड काच के गिलास में 
आपकी ममता अधिक थी । अध्यात्म शास्त्र स्पष्ट भाषा मे यह कहता 
है, कि साधक को ममता माया का त्याग करना है, फिर भले ही वह 
ममता चाहे किसी जड पदार्थ के प्रति हो अथवा किसी चेतन व्यक्ति के 
प्रति हो । ममता तो ममता है, चाहे वह किसी जड़ मे अठकी हुई 
हो अथवा किसी चेतन व्यक्ति में अटकी हुई हो । माया, ममता 
और वासना एक विप का कृण्ड है, इसमे से निकलना ही साधक 
के जीवन का मुख्य उद्देश्य है । किन्तु विचारणीय प्रइन यह है, 
कि एक ओर चेतन व्यक्ति है तथा दूसरी ओर एक जड पदार्थ हे 
इन दोनों मे से पहले किसकी मसता का परित्याग किया जाना 
चाहिए ? अध्यात्म-शास्त्र इसका स्पष्ट समाधान देता है, कि पहले 
जड़ की ममता का त्याग करो और फिर चेतन की ममता का त्याग 
करो | जड की अपेक्षा चेतन का अधिक मूल्य है, जड की अपेक्षा चेतन 
को अधिक उपयोगिता है । चेतन यदि एक दिन भूल कर सकता 
है, तो एक दिन वह अपनी भूल को सुधार भी सकता है। चेतन 
यदि आज पतन के पथ पर चल रहा है, तो एक दिन वह 
उत्थान के पथ का पथिक भी बन सकता है, किन्तु जड मे 
यह गक्ति कहाँ है ? उसका न उत्थान है न पतन, उसका न 
विकास है न हाशभ्न। जड, जड है और चेतन, चेतन है । इस तथ्य 
को, इस सत्य को और इस मर्म को सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि 
से ही समझा जा सकता है। सम्यक्‌ दर्शन के अमल-विमल आलोक मे 
चलकर ही यह ससारी आत्मा गन्दगी के कुण्ड से अमृत के कुण्ड की 
ओर, भोग के कुण्ड से वैराग्य के कुण्ड की ओर तथा विष के लवण- 
सागर से अमृत के क्षीर-सागर की ओर गतिशील एवं अग्रसर हो 
सकता हैं। सम्यक्‌ दर्जन के दिव्य प्रकाश से ही यह आत्मा जड और 
चंतन के भेद को सम कर, जड की अपेक्षा चेतन के मूल्य का अधिक 
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अकन कर सकता है। दुनिया भर के अध्यात्म-शास्त्र, दुनिया भर के 
गुरु और दुनियाभर के पोथी-पन्‍्ने आपको एक ही बात कहते हैं--कि 
सत्य का दर्णन करो, सत्य को ग्रहण करो | सत्य पाया तो सब कुछ 
पा लिया । यदि सत्य नहीं मिला तो कुछ भी नहीं मिला । यदि अपनी 
अध्यात्म-साधना मे अग्रसर होते हुए अपने जीवन के पचास-साठ वसनन्‍्त 
भी पार कर दिए, किन्तु जीवन के धरातल पर सत्य का वसन्‍्त नही 
उतरा, तो कुछ भी नही पाया । अध्यात्म-साधना का कुछ भी लाभ 
नहीं उठाया गया । सम्यक्‌ दर्शन आत्मा की एक वह शक्ति है, जो 
जीवन को भोग से योग की ओर तथा विष से अमृत की ओर ले जाती 
है । सम्यक्‌ दर्णन जीवन के तथ्य को देखने एव परखने की एक अद्भुत 
कसौटी है। सम्यक्‌ दर्शन एक वह ज्योति है, जिससे अन्दर और बाहर 
दोनो ओर प्रकागण पडता है। सम्यक्‌ दर्शन एक वह निर्मल धारा है, 
जिसमे निमज्जित होकर साधक अपने मन के मैल को धो डालता है। 
सम्यक्दर्शन को पाकर फिर जो कुछ पाना शेप रह जाता है, उसे पाने 
के लिए आत्मा को मूलत किसी और अधिक तैय्यारी की क्‍या 
आवश्यकता रहती है ? सम्यक्‌ दर्शन के देवता का प्रसाद मिलने पर 
फिर अन्य किसी देवता के प्रसाद की भिक्षा क्‍यों चाहिए? सम्यक्‌ 
दर्गन के क्षाथिक विकास से ही अन्तत भव के बन्चनों का अभाव 
होता है। परम पवित्र क्षायिक सम्यक्‌ दर्शन से ही आचार की पवित्रता 
के शिखर पर पहुँच कर पूर्ण सिद्धि एव म्क्ति की उपलब्धि होती है । 
अतीत काल में जिस किसी भी साधक ने मोक्ष प्राप्त किया है, उसका 
मूल आवार सम्यक्‌ दर्शन ही रहा है और भविष्य मे भी कोई साधक 
मुक्ति प्राप्त करेगा, उसका भी झूल आधार सम्यक_ दर्शन ही रहेगा । 
हमारे जीवन के आदि में भी सम्यकः दर्शन हो, मध्य में भी सम्यक_ 
दर्शन हो और अन्त में भी सम्यक्‌ दर्गघन हो, तभी हमारा जीवन 
मगलमय होगा । 


० 


ऐप, 
धर्स-साधना का 
आधार 


आज मुझे जिस विषय पर बोलना है, वह है धर्म । धर्म वस्तुत- 
बोलने का विषय नहीं है, आचरण का विपय है, किन्तु जिसको 
जाना नही, उसका आचरण ही कैप्ते किया जा सकता है ? जिसका 
आचरण करना है, उसको जानना भी आवश्यक है। ज्ञान के बिना 
क्रिया कैसी और क्रिया के बिना ज्ञान कैसा ? जो कुछ जाना जाता हैं, 
वही किया जाता है, और जो कुछ किया जा रहा है, यह निश्चित है, 
कि वह पहले जान लिया गया है। अत धर्म विचार ओर आचार का 
विपय तो है, पर बोलने का विषय नही है, क्योंकि बोलने से वाद 
वनता है और वाद से विवाद खडा हो जाता हैं । धर्म वाद एवं विवाद 
की वस्तु नहीं है । जब धर्म वाद और विवाद की वस्तु बन जाता है, तो 
बह धर्म, धर्म न रहकर सम्प्रदाय और पथ वन जाता हैं। तब उसमे 
होती है खीचतान और अनवन । सच्चा साधक मुख से कहता नही है, 
स्वय उसका चरित्र ही वोलने लगता है। 


सवसे वड़ा विकट प्रइन यह है, कि धर्म क्या है ? किसी पथ का 
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कर्म काण्ड धर्म नही है, वस्तु का अपना स्वभाव ही धर्म है। पानी ठडा 
रहता है और आग गरम । जल का धर्म जीतलता है और अग्नि का 
धर्म उप्णता । इसी प्रकार मनुप्य का धर्म मनुष्यता है। यह मनुष्यता 
क्या है ? यह भी एक विचित्र समस्या है। मनुप्य के मनुष्यत्व की 
सीमा क्या है ? उसका अकन करना सरल नही है। फिर भी धर्म की 
कुछ सीमा, बुछ परिभाषा साधारण जन के लिए आवश्यक-सी है। 
स्वार्थ और परार्थ मे से यदि किसी एक का चुनाव करना हो, तो 
१रार्थ का चुनाव कीजिए, क्‍योंकि परार्थ ही स्वार्थ से निर्मल है। 
किन्तु जन-दर्णन इससे भी ऊंची एक बात कहता है और वह है पर- 
माथ की । अपने सुख तक सीमित रहना स्वार्थ है, अपने साथी के 
सुख का ध्यान रखना परार्थ है और जगत के प्रत्येक प्राणी के कल्याण 
का ध्यान रखना परमार्थ हैं। क्योकि सबके कल्याण में मेरा भी 
कल्याण हैं और मेरे साथी का भी कल्याण है । 
इसलिए मै कहता हूँ कि जब तक मनुष्य अपने स्वभाव मे स्थिर 
नहीं होगा, तव तक उसका जीवन कल्याणमय एवं स्वस्थ नही बन 
सकता और जब तक जीवन स्वस्थ न हो, तव तक धर्म की आराधना 
नही की जा सकती । मानव आत्मा का स्वभावस्थ होना, स्वस्थ होना 
ही धर्म है। याद रखिए शरीर ही मनुष्य नही है, वह कुछ और भी 
है । आप जो कुछ देखते है उससे सूध्म और भिन्‍न भी एक जीवन है, 
जिसे आत्मा कहा जाता हैं । आत्मा जड नही, चेतन हैं | गरीर बनता 
हैं और बिगडता है, किन्तु आत्मा न कभी बनता है और व कभी 
विगइता है। इस ससार में एक नही, अनेक पथ हैं, अनेक सम्प्रदाय 
है, सवकी अलग-अलग वाडाबन्दी है। सब एक स्वर से एक ही वात 
कहते है, कि हमारे पथ मे आओ, हमारे पथ की सीमाओ मे आने पर 
ही तुम्हे मुक्ति मिल सकती है । दावा सव पथो का यही है । प्रश्न है कि 
कौन भूठा है और कौन सच्चा है ? मेरे विचार से वह पथ असत्य है, 
जो केवल तन की बात कहता है और तन से आगे बढ़कर मन की बात 
कहता है, परन्तु जो उससे भी आगे बढकर आत्मा की वात कहता है, 
वही सच्चा है। याद रखिए, धर्म कही बाहर नही है, वह तो हृदय-गुहा 
मे रहता है। भीतर भझाको तो वहाँ से प्रकाश की एक उज्ज्वल किरण 
प्राप्त होगी और यह किरण चेतन-चेतन के भीतर है। आत्मा की 
आवाज सबके भीतर है । उसे सुनते चलो, और आगे बढते चलो। 
अन्दर की आवाज को सुनने से ही बाहरी उलझत का सुलकाव मिः : 
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सकेगा । जो कुछ बाहर दीख रहा है, उस पर आँख मृदती होगी और 
जो कुछ वाहर सुनाई दे रहा है, उसे अनसुना करना होगा, तभी आप 
वन्‍्दर को देख सकेंगे ओर अन्दर को सुत्र सकेंगे । इन्सान ने इस धरती 
१र अपने अहकार से जो कुछ खडा किया है, वह सब कुछ एक दिन 
खँंचहर दन जाएगा। इस दुनिया मे क्या रहा है ? सम्राटो के प्रासादो 
के अतुल वेभक कहाँ है ? उनके महलों की रमीन दुनियाँ कहाँ है ? 
उनकी गक्ति का वह दर्प, जिससे अन्धे वनकर उन लोगो ने दुनियाँ को 
*चलता चाहा था, वताइए आज कहाँ हैं? सव कुछ घूल में मिल 
गया। काल ने सबको लथेड डाला है। यह सब कछ होने पर भी 
हमारे जीवन का एक दुसरा भी दृष्टिकोण है, और वह है, मृत्यु के 
वीच अमर बनने की कला । भगवान पार्ज्वनाथ के पास यही कला थी, 
भगवात महावीर के पास यही कला थी, केगीकुमार श्रमण के पास 
यही कला थी और यही कला थी गणवर गौतन के पास । मृत्यु से 
अमर वनने की कला जिसके हाथ लग जाती है, वच्चुत उसी व्यक्ति 
को मै धर्मगील साधक कहता हूँ । 
हमारे नामने दो तत्व है-एक घर्म ओर दूसरा धन । जीवन का 
मनन किसमे है, घर्म मे अयवा धन मे? इन्सान की जिन्दगी को 
जानदार बनाने वाली धर्म की कमाई है अथवा धन की कमाई 
धर्म की सत्ता होते हुए भी वह वाहर दिखलाई नही पडता, किन्तु घन 
भीविक जीवन की ऊपरी सतह पर खडा रहता है, इततीलिए घर्म की 
अपेक्षा रासारी आत्मा को धन की प्रतीति अधिक होती है। जिस प्रकार 
धरती में डाला गया वीज दिखलाई नहीं पडता, किन्तु उसके वृक्ष वन 
जाने पर वह हृष्टियत होने लगता है, इसी प्रकार धर्म भले ही दिख- 
लाई न पडता हो, किन्तु धर्म का गुम एव शुद्ध परिणाम अवच्य ही 
अनुभव का विषय होता है। धर्म की महिमा अपार है, धर्म का वीज 
इतना छोटा है कि उसे देखने के लिए ऊपर की आँख नही, भीतर की 
आँख चाहिए। धर्म की ठात करना आसान है, किल्तु धर्म पर आस्था 
होना वडा कठिन है। इस भौतिकवादी युग में भौतिकवादी मानव, धर्म 
का भूलकर भोग के प्रतीक घन की दजा कर रहा है। आज के जन- 
जीवन मे जिधर भी मै देखता हूँ, मुझे दीखता है, कि सर्वत्र कल-पूजा 
और कला-ब्रजा हो रही है । आज के जन-जीवन की यह इन्द्रियपरा- 
उगता हू। जहाँ इन्द्रियपरायणता है, वहाँ वर्म स्थिर कंसे रह सकता 
हैं? धर्म को स्थिर करने के लिए खण्ड स्वार्थ को छोडने की आवश्य- 


धमं-साधना का झआाधार ५६३ 


कता है, आगे चलकर खण्ड परार्थ को छोडकर भी अखण्ड परमार्थ को 
प्रहण करने की आवश्यकता है । आज का मनुष्य अहकार और मम- 
कार में डूबा हुआ है । अहकार और ममकार का सर्य जब तक मानव- 
मन की वाँवी मे बैठा हुआ है, तव तक जिन्दगी के हर मार्ग पर 
खतरा ही खतरा है। धर्म तत्व यह है, कि अहकार को छोडो और 
विनम्रता को पकड़ो तथा ममत्ग को छोडो और अनासक्ति को पकडो । 
आज के समाज से क्रितनी विपमता दीख रही है, एक के पास धन का 
ढेर लगा है, दूसरे के पास खाने को अन्न का एक कण भी नही है। 
जब तक्र हमारे आस-पास भूखी भीड की भूख मँडराती रहेगी, तव 
तक न महल में गान्ति हो पाएगी और न कोपडी मे शान्ति हो पाएगी। 
बिक को अपने धन का अह॒कार रहता है और गरीब को अपनी 
गराबी का दैन्य रहता है, दोनो ही दुनिया के भयकर पाप है और 
इन सव विषमताओ और इब्टो का मूल क्षुद्र सानव-मन की आसक्ति- 
मूलक अहता एव ममता ही है। इन सब इन्ट्रों से बचने का रास्ता धर्म 
ही दिखला सकता है| किन्तु प्रज्त है, कि धर्म किसक्रा, तन का या 
मन का ? तत्वदर्णी पुरुषों ने इसका एक ही समाधान किया है, कि 
तन की भूख सीमित होती है, उसे आसानी से मिटाया जा सकता है, 
किन्तु सन की श्रूख अथाह और अगाव है । तन की घ्रूख की दवा धन 
हो सकता है, किन्तु मन की भूख की ढवा तो धर्म ही है। इसलिए घन 
की अपेक्षा धर्म ही बडा है। तन की अपेक्षा मन की सीमा ही अधिक 
है । जव तक धन के आधार पर मानव के जीवन का झल्याकन होता 
रहेगा, तब तक धर्म की महिमा वढ नही सकती । जिसके पास परियग्रह 
का जितना अधिक वोभ है, उसकी आत्मा सत्य से उतनी ही दूर है। 
धर्म हमे यह कहता है, कि इन्द्रियो को वश में करो, आत्म-स्वरूप को 
पहचानों । अपने को समभने पर सव कुछ समझना आसान है। धन को 
समझने से जीवन-समस्या का हल नहीं है, धर्म को समभने से ही 
जीवन-समस्या का हल होगा । मानव-जीवन की यह कितनी भयकर 
विडम्बना है, कि कौडी को तो सँमाल कर रखता है, किन्तु रत्न को 
लुटाता फिरता है। याद रखिए, धन कभी जीवन की रक्षा नही कर 
सकेगा। धर्म ही जीवन की रक्षा कर सकेगा । आत्मा को खोकर 
ससार का साम्राज्य भी पाया तो क्‍या पाया ? आत्मा को खोकर अन्य 
सब कछ पाया तो क्या पाया ? आत्मा के खोने पर धर्म की रक्षा नही 
हो सकेगी । धर्म की रक्षा के लिए आत्मा को समभो । 
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भी व्यापक और कितना भी विद्याल क्यों न हो ? यद्दि उसका सम्बन्ध 
अपने गूल केन्द्र सग्यक्‌ दर्शन से बना हुआ है, तो वह च्राधना अवध्य 
फलवती होती है। सम्बक दर्शन के अनाव में विराट प्ञाथगा तो बया, 
अल्प साधना भी सफल नही होती । जीवन का एक मोर्चा नहीं हैं, 
हजारो-हजार मोर्चे हैं- कही काम का, कही क्रोत का, कही लोभ का 
और कही क्ोभ का। उक्त सभी मोर्चो पर होने वासे युद्ध में आप 
तभी सफल हो सकते है, जब कि आपका सम्बन्ध आपके सूल केन्द्र 
सम्यक्‌ दर्शत से वना हुआ है। सम्यक्‌ दर्शन हमारे जीवन के दुद्ध का 
एक वह मोर्चा है, जहाँ पर सुरक्षित खड्ठे होकर हम अपने जीवन की 
दुर्वलताओ पर घातक प्रहार करते हैं। जीवन के एक-एक दोप को 
देखकर उसका समोधन एवं परिमार्जनज करना ही हमे विजय की 
ओर ले जाने वाला सबसे अधिक प्रण्नस्त मार्ग है । जीवन के विविध 
मो्चों पर लडने वाला यह आत्मा यदि सम्यक दर्शन के मूल केन्द्र पर 
खडा है, तो ससार की कोई भी ताकत उसे पराजय के मार्य पर 
घतीट नहीं सकती । ज्ञानवान होना और चारित्रवान होना अच्छा है, 
किन्तु उससे पहले सम्यक्‌ दर्गनधारी वनना आवश्यक है | यदि सम्यक्‌ 
दर्शन की निर्मल ज्योति नही है, तो सामान्य ज्ञान तो क्या, पूर्वों का 
सागरोपम ज्ञान भी द्ुर्गति से हमारी रक्षा नही कर सकता । सम्यक्‌ 
दर्शन के अभाव मे मोक्ष कभी सम्भव ही नही है। सम्यक्‌ दर्शन के 
सूलकेन्द्र से सम्बन्ध टूट जाने पर, फिर धर्म की रक्षा का कोई आधार 
ही हमारे पास नही रहता। सम्यक्‌ दर्शन के अभाव में पूर्व-धर ज्ञानी 
भी मर कर नरक में जा सकता है । इस कथन का रहस्य यही है, कि 
सम्यक्‌ दर्जन के अभाव मे ज्ञान, ज्ञान नही रहता और चारित्र, चारित्र 
नही रहता । प्रइ्न॒ किया जा सकता है, कि पूर्व श्र्‌त जितना विशाल 
ज्ञान प्राप्त करके भी यह आत्मा नरक-गामी क्यो होता है ? उक्त प्रश्न 
के समाधान मे इतना कहना ही पर्याप्त होगा, कि शास्त्र-स्वाध्याय और 
ज्ञान की साधना निरन्तर होने पर भी आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप 
को नही पहचान पाता और अपने स्वरूप को न पहचानने के कारण 
ही उस बात्मा की दुर्गति होती है, वह पतन-पथ का पथिक वन जाता 
है। तप बहुत किया, जप वहुत किया, त्याग वहुत किया, किन्तु 
सम्यक्‌ दर्शन के अभाव में वह सब एक प्रकार का नाटक का खेल 
रहा । क्योकि जब तक धर्म केवल तन तक ही सीमित रहता है, उसका 
प्रवेश आत्मा की सीमा में नही होता, तब तक व्यवहार दृष्टि से तो बह 
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त्याग कहलाता है, किन्तु निश्चय हृष्टि से वह त्याग नही है। व्यवहार 
भी नही, व्यवहाराभास है, और इसके सेल एक वार नही, अनेक वार, 
और अनेक बार भी क्या, असख्य बार खेल चुके है, किन्तु उससे हमारी 
आत्मा से क्या परिवर्तत आया ? यह एक विचारणीय प्रइन है । 
आपने आचार्य अंगारमर्दन' का नाम सुना होगा | वह अपने युग 
के एक बहुत बडे आवार्य थे, उनके पाण्डित्य का प्रभाव सर्वत्र फैला 
हुआ था। वडे-बडे राजा और महाराजा उनके भक्त थे, उनका विष्य- 
परिवार भी वहुत बडा था । एक से एक उुन्दर राजकुमार उनकी तर्क- 
वृद्धि के चमत्कार से प्रभावित होकर उनके शिप्य बन गए थे | प्रतिभा 
और वृद्धि के साथ-साथ आचार्य मे प्रवचन की शक्ति भी अद्थुत थी । 
जिस किसी भी विपय को आचार्य जन-चेतना के समक्ष उपस्थित 
करते थे, तो वह विषय इतना सजीव एवं साकार हो जाता था, कि 
श्रोता उसे सुनकर गदगद हो जाते थे, मुग्ध हो जाते थे । जिस किसी 
भी देग मे और देश की राजधानी मे आचार्य का पदार्पण होता था, 
तो उन्तकी वाणी का अमृत्त-पान करने के लिए जनता वन्धनमुक्‍्त 
जल-प्रवाह की तरह उमड पडती थी । इतनी अद्घ्ुत शक्ति थी आचार्य 
अगारमर्दन मे । अगारमर्दन उनका झूल नाम नही था, वह तो बाद की 
एंक घटना पर पडा, जिसका वर्णन मैं आपके समक्ष कर रहा हूँ । 
एक बार एक राजा ने स्वप्न मे देखा, कि पाँच सौ सिह एक 
गीदड की उपासना कर रहे है। राजा ने पहले कभी अपने जीवन मे 
इस प्रकार का विचित्र स्वप्त नही देखा था । पाँच सौ सिह और उनका 
अधिपति एक गीदड, वडे अजब-गजब की बात थी। राजा ने यह 
स्वप्न देखा, तो उसके आछ्चर्य और विस्मय का पार न रहा। 
उसने अपने मत्रियों से तथा अपनी सभा के अन्य वुद्धिमात सभासदो 
से इस विपय मे चर्चा की और पुछा, कि इस स्वप्न का क्‍या अथ्थ है ? 
इस गृढ रहस्य को कंसे जाना जाए ? कुछ समभ में नही आ रहा था, 
कि मसत्री और सभासद राजा के उस विचित्र स्वप्त का क्या अर्थ 
लगाएँ । एक सिह भी जिस बन में रहता है, उसकी गर्जना को सुन 
कर हजारो-हजार गीदड दूर भाग जाते है और इस स्वप्न मे राजा 
ने पाँच सौ सिहो का आधिपत्य करते हुए एक गीदड को देखा था। 
स्वप्न क्या था, एक विचित्र पहेली थी, स्वय राजा के लिए भी और 
उसके मत्री एव सभासदो के लिए भी। मत्रियो को और सभासदो 
को मौन देखकर राजा ने फिर उनसे अपने प्रश्न का समाधान देने के 
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मै आपसे धर्म के विपय में कुछ कह रहा था। धर्म कया हैं ” 
अहिसा, सयम और तप यही तो घर्म है। मुख्य प्रइत यहाँ पर यह हैं, 
कि धर्म का आधार क्या है ? जैन-दर्णन के अनुसार धर्म का आवार 
सम्यक दर्शन है। सम्यक्‌ दर्णन है, तभी अहिसा का पालन क्रिया जा 
सकता हैं। सम्यक दर्शन है, तमी सयम का पालन किया जा सकता 
है | सम्यक्‌ दर्शन है, तभी तप किया जा सकता है। सम्यक्‌ दर्शन के 
अभाव में अहिसा, सयम और तप धर्म नहीं रह सकते । मेरे कहने का 
अभिपष्गाय यही है, कि धर्म का आधार सम्बक्‌ दर्णन है। जितनी भी 
साधना है, उस सबके मूल मे यदि सम्यक्‌ दर्णन नहीं है, तो वह 
साथना मोक्ष की साधना नहीं हो सकती । मोक्ष की साधना के लिए 
अन्य किसी सदगुण की उतनी आवश्यकता नहीं है, जितनी सम्यक्‌ 
दर्शन की । सम्यक्‌ दर्गन को धर्म का मूल कहा गया है। 
कल्पना कीजिए, एक वृक्ष है। वह हरा-भरा है, फूल और फलों से 
लवा है, देखने मे वड़ा सुन्दर लगता है | क्या कभी आपने यह विचार 
किया, कि यह वृक्ष इतना समृद्ध क्‍यों है ? वृक्ष की समृद्धि का सूल 
कारण उसका ऊपरी भाग नही है, उसकी समृद्धि का मूल कारण है 
उसकी जड़े, जो पृथ्वी के अन्दर गहरी समायी हुई हैं । जिस इक्ष की 
जडे जितनी गहरी होगी, वह उतना ही अधिक पल्‍लवित, पुष्पित और 
फलित होता हैं । जिस वृक्ष की जडे नीचे भूगण तक पहुँच चुकी है, 
उस बृक्ष पर आाँधी और तूफान का भी कुछ असर नही होता । जिस 
वृक्ष की जडे जितनी गहरी रहती है, उसका विकास और उसमे फल 
एवं फूलो की उत्पत्ति भी उतनी ही अधिक होती है | दुर्भाग्य से जिस 
वृक्ष की जडे जमीन मे गहरी नहीं उतरी है, वह्‌ आँधी और तूफान 
के भटके सहन नहीं कर सकता। यह मै मानता हूँ कि वृक्ष का 
अस्तित्व केवल उसके जड भाग मे नहीं है, उसका ऊपरी साग भी 
महत्वपूर्ण है, परन्तु यह तभी, जब कि उसकी जड शक्ति-सम्पन्न रहती 
ओर उसमे पृथ्वी से अपना पोषण तत्त्व प्राप्त करने की शक्ति रहती 
हं। पतभड जाता हैं और हरे-मरे वृक्ष को ठठ वनाकर चला जाता 
हैं, परन्तु वसन्त आने पर वह वृक्ष फिर हरा-भरा हो जाता है, उसमे 
नई-नई कोपले फूठ आती है ? नये पुष्प और नये फलो से वह फिर 
भर जाता हैं। यह इसलिए होता है कि उसकी जडो में अभी पृथ्वी 
से अपना पोपण-तत्व ग्रहण करने की जक्ति है । इसके विपरीत जिस 
वृक्ष की जड़ो में कक्ति नही रहती, जिस वृक्ष की जडे खोखली हो 


॥/ /0५/ 
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जाती है, उसे महामेध की कितनी भी स्वच्छु जल-धारा मिले, सूर्य 
का कितना भी प्राण-प्रद प्रकाश मिले और जीवन को ताजा कर देने 
वाला कितना भी स्वच्छ पवन मिले, वह दक्ष अधिक दिनो तक हरा- 
भरा नहीं रह सकता । 
साधना के वृक्ष के सम्बन्ध में भी यही सत्य है। साधना-बृक्ष तभी 
तक हरा-भरा रहता है, जब तक कि सम्यक्‌ दर्शन स्थिर एवं प्राणवान 
है। सम्यक्‌ दर्शन ही वस्तुत अध्यात्म-साधना के बृक्ष का मूल है। 
जव तक सम्यक्‌ दर्शन का झूल स्थिर है और अन्तरनिविष्ट है, तव तक 
अहिसा, सयम और तप की साधना निरन्तर विस्तृत होती चली 
जाएगी और धीरे-धीरे मोक्ष तक भी इसका विकास हो सकेगा। 
परन्नु सम्यक्‌ दर्शन के अभाव में साधना-वृक्ष स्थिर नही रह सकता 
अथवा उसे स्थिर नही रखा जा सकता । जिस आत्मा का सम्यक्‌ दर्णन 
विशुद्ध नहों है, वह आत्मा अपने स्वरूप को भी कंसे जान सकेगा ? 
जिस आत्मा ने स्व-स्वरूप को नहीं समझा, वह आत्मा धर्म की आरा- 
धना नहीं कर सकता। उसकी अहिसा, अहिसा नहीं रह सकती, 
उसका सयम, सयमस नहीं रह सकता और उसका तप, तप नहीं रह 
सकता । यदि अध्यात्मवृक्ष का सम्यक्‌ दर्शन रूप सूल से विच्छेद हो जाए 
तो वह सूख जाएगा, उसका विकास रुक जाएगा और क्षीण होकर वह 
घरागायी हो जाएगा | इसी आधार पर मैं आपसे यह कह रहा था, 
कि किसी भी धर्म की साधना करने से पूर्व यह जानने का प्रयत्न करो, 
कि सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति का तुम्हारी दिव्य आत्मा में प्रकाश 
जगमगाया है या नही । 
युद्ध-क्षेत्र मे वही सेना विजय प्राप्त कर पाती है, जो निरन्सर आगे 
तो बढती रहे,किन्तु जिसका अपने सूल केन्द्र से सम्बन्ध विच्छेद न हो ! 
जिस सेना का अपने मूल केन्द्र से सम्बन्ध वना रहता है, वह सेना 
कितना भी लम्बा आक्रमण करे और कितनी भी दूर क्यो न चली 
जाए, परन्तु उसे पराजित करने की गक्ति क्रिसी में नहीं होती । 
कल्पना कीजिए, सेना निरन्तर आगे बढ रही है, किन्तु दुर्भाग्य से 
उप्तका सम्बन्ध उसके मूल केन्द्र से टूट गया, तो निश्चित समभिए, 
उन्न सेता का भविष्य खतरे में पड जाता हे ओर उसकी विजय कभी 
नहीं हो पाती। अत चनुर सेनापति इस बात का निरन्तर ध्यान 
रखता है, कि उसकी सेना का सम्बन्ध मूल केन्द्र से सदा बना रहे । 
यही वात साधनाज्क्षेत्र मे लागू पड़ती है। साधवा का क्षेत्र कितना 
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लिए कहा, किन्तु किसी की कुछ भी समझ में न आया । 
सव विचारमग्न थे | इतने मे ही वन-पालक ने आकर राजा को 
शुभ समाचार दिया, कि नगर से बाहर आपके उपवन में एक महान्‌ 
आचार्य अपने पाँच सौ गिष्यो के साथ पधारे हुए है। राजा ने ज्यो 
ही यह समाचार सुना, त्यो ही उसे रात्रि मे देखे हुए स्वप्त के गूढ रहस्य 
का अता-पता सा लगा। वह इस विचार पर पठ़ुंचा, कि कही आचार्य 
ही तो मेरे स्वप्त का वह गीदड नहीं है, जो अपने पाँच सौ सिंह रूप 
शिष्यो पर आधिपत्य कर रहा है। आने वाली पूर्णिमा की चाँदनी रात 
में कहा जाता है कि राजा ने आचार्य जी के मकान के बाहर कोयलो के 
छोटे-छोटे कण बिखेर दिये। रात्रि में जिष्य वाहर जाने को आते और 
लौट जाते । उन कणो मे उन्हे सूक्ष्म जीवो की प्रतीति होती, और दया 
का भरना मन मे उमड पडता । परन्तु आचार्य वाहर आए तो उन्हें 
दलते-मलते चले गये । उन्होने जीवो के सम्बन्ध मे कोई भी जाँच नहीं 
की । शिष्यो को यह कहते हुए आगे वढ गये कि जीव है और मरते है 
तो हम क्‍या करे ? ये यहाँ आए ही क्यो ? और जव चलने पर कोयले 
मालूम हुए तो अपने शिष्यों पर खुब हँसे । 
आचार्य के पास बुद्धि, प्रतिभा एवं पाडित्य की कमी नही थी । 
वाणी का जादू भी उनके पास बहुत था, किन्तु यह सब कुछ होकर 
भी जीवन-शोधन की वह अध्यात्म कला उनके पास नही थी, जिसे 
सम्यक्‌ दर्णन कहा जाता है। गुरुपद पर पहुँच कर भी आचार्य को 
चैतन्य की शुद्ध सत्ता पर आस्था न थी। आत्मा की विशुद्ध स्थिति 
एवं आत्मा के विशुद्ध स्वरूप मोक्ष एवं मुक्ति पर विश्वास न था। 
साधना तो की जा रही थी, किन्तु उसका लक्ष्य आत्मा की पवित्रता 
एवं स्वच्छता न होकर, लोकिक सुख-भोग, कीति, ख्याति और उ्रसिद्धि 
मात्र था। दिखावा बहुत कुछ था, किन्तु अन्दर मे सब कुछ चून्य ही 
शून्य था। आख्रव और सवर की व्याख्या करते थे । बन्ध और मोक्ष 
की चर्चा करते थे। मन मे कुछ न था, किन्तु झुख मे सब कुछ था । 
इसीलिए आचार्य अगारमर्दन को अभव्य आत्मा कहा गया है। इस 
कथान्तक का फलितार्थ इतना ही है, कि आचार्य के पास वाह्म ज्ञान 
भी था और द्रव्य चारित्र भी था, किन्तु सम्यक्‌ दर्शन के अभाव मे वे 
मोक्ष के अग न हो सके । सम्यक्‌ दर्शन के बिना साधना शून्य बिन्दु से 


अधिक नही है । सम्यक्‌ दर्गन ही वस्तुत अध्यात्म-साधना का सूल है । 
भूल के विना शाखा और प्रणाखा कैसे होगी ? 
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मैं आपको यह वतला रहा था कि सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति के 
विता जीवन विकसित नहीं बन सकता, उसमें धर्म के बीज अकुरित 
नही हो सकते । जब आत्मा पर ही आस्था नही है, तो फिर धर्म पर भी 
विश्वास कंसे होगा ? मैं यह समभता हूँ, कि प्रत्येक साधक को अपने 
हृदय मे यह विचार करना चाहिए, कि साधना किसके लिए की जाती 
है शरीर के लिए अथवा आत्मा के लिए ? शरीर की साधना का कोई 
महत्व नही है। वह तो अनन्त काल से अनन्त बार होती ही रही हैं । 
साधना तो आत्मा की होनी चाहिए। प्रण्य के खेल इतने चमकदार होते 
है, कि साधक इसके प्रकाश से आगे के एक दिव्य प्रकाश को देख नही 
पाता। ससारी आत्मा पाप करता हुआ भी पाप के फल को नही चाहता, 
किन्तु पुण्य के फल को चाहता है, क्योकि वह उसे मधुर और रुचिकर 
लगता है | भोगासक्त आत्मा चक्रवर्ती के वेभव को और स्वर्ग के सुख 
को ही चरम सिद्धि समझता है। सुख की अभिलाषा मे यह ससारी 
आत्मा इतना आसक्त हो जाता है, कि सुख के अतिरिक्त इसे अन्य 
कोई वस्तु अच्छी नही लगती । सुख चाहिए, केवल सुख चाहिए। भले 
ही वह सुख बन्धन में ही डालने वाला क्यो न हो । यह आत्मा की 
मोह-म्रुग्धघ दशा है। मोह-मुग्ध आत्मा ससार और ससार के सुखो मे 
इतना आसक्त हो जाता है, कि उसे भव-बन्धनो का परिज्ञान ही नही 
होने पाता । ससारी आत्मा दु.ख को छोड़ना चाहता है, किन्तु सुख को 
पकडना चाहता है। तत्वदर्शी आत्मा वह है, जो दुख के समान ससारी 
सुख को भी त्याज्य समभता है। वह ससारी सुख प्राप्त-करके अहकार 
नही करता, वल्कि सोचता है, कि यह भी एक प्रकार का वन्धन ही 
है । बन्धन को बन्चन समभना, यही सबसे बडा सम्यक्‌ दर्शन है । इस 
सम्धक्‌ दर्शन के अभाव में आत्मा अनन्त काल से भटकती रही है और 
अनन्त काल तक भटकती रहेगी । 
मुझे एक लोक-कथानक की स्मृति आ रही है । एक बार की वात 
है, कि बादशाह अकवर रात्रि के समय अपने महल में सो रहा था । 
रात्रि को सहसा नीद खुल जाने पर उसने देखा, कि रात काफी व्यतीत 
हो चुकी है, किन्तु अभी सवेरा होने मे कुछ देर है। उसी समय राज- 
सार्ग पर से किसी लडकी के रोने की आवाज सुनाई दी। रोने की 
आवाज सुनकर बादशाह विचार करता है, कि यह लडकी कौन है, 
और भला स्वणिम प्रभात के आगमन के समय पर क्यो रो रही है ? पूछ- 
ताछ करने पर बादशाह को मालूम हुआ, कि लडकी के रोने का यह 
कारण है कि उसका पति उसे विदा कर अपने साथ ले जा रहा है । 
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ससार की प्रत्येक वटना कछ तन कछ विचार अवध्य देती 
वाठशाह इसी विपय पर विचार करते लगा ओर सार लगा हि 
किसी भी व्यक्ति के घर पर दामाद का जाना 'बच्छा चहाँ है | हू हर 
दामाद बड़े खराब हैं, जो गरीब लब्कों को इस प्रकार रुलाते हूं ! 
यदि ससार के सभी ढामादो का सफाया करा ब्िया जाए, तो फिर 
कभी क्रिसी लडकी को न उसके मातक#पिता से वियोग होगा और न 
कभी इस प्रकार रोने का प्रमग द्वी उपस्थित होगा । है 
प्रात काल जब बादशाह अपनी राजसभा में आया तो संब्स 
पहले उसने वीरवल को अपने पात्त बुलवाया और आदेग दिया 
कि 'मिरे राज्य के समी दामादों को चूली पर चढा व्या जाए 
दाह के आदेश को सुनकर सभी आाइचर्यचकित थे और सभी एक 
मुख को ओर देखकर वाबव्भाह द्वारा सहसा दिए जाने वाल 
विचित्र आदेश के गूढ रहस्य को जानने का प्रयत्व कर रहे थे | 
वीरवल ने वादगाह के आदेश को सुना और उसका पालन करने 
के लिए राजघानी से वाहर एक विशाल नंदानत में श्ली लगंवाना 
प्रारम्भ कर दिया। वीरवल ने जिन घूलियों को लगाया था, उन झूलियों 
में कछ सोने की थीं, कछ चाँदी की थी और गेप सभी लोहे की थी । 
जब बीरबल ने अपने कार्य को सम्पन्न कर लिया, तब दिखाने के लिए 
वबादमाह को बुलाया गया। वाब्माह अकवर को वडा आइचर्य हुआ 
कि उन झूलियो में कुछ घूलियाँ सोने और चांदी की भी है | वादगाह 
ने सोचा तो बहुत कुछ, किन्तु वीरवल की बुद्धि के रहस्य को समझता 
आसान न था | आखिर वादणाह ने वीरवल से पूछ ही लिया कि-- 
घूलियों में कछ सोने और चाँदी की क्यो लगाई गई है ? 
वीरबल ने विनम्र वाणी में कहा--“जहापनाह ! घूली लगाने का 
तो आपका आदेश है ही, किन्तु मैते सोचा कि शूली लगवाते समय पद 


और प्रतिष्ठा का भी ध्यान रखना चाहिए। इसीलिए मैंने कछ सोने 
की और कुछ चॉदी की झूलियाँ भी लगवा दी है ।” 


वादणाह अकवर ने जिन्नासा के स्वर में पूछा-- क्या मतलब 
नुस्हारा 2?! 


#कर्ती 
| 
| ५ 


है| ४] | (| कर 


बीरबल ने मबूर स्वर में कहा--“जहाँपनाह ! बाप भी ता किसी 
के दामाद हैं। में भी किसी का दामाद हैँ और थे समासद भी किसी 

निसी के हामाद अवच्य है। आपके, मरे कौर इन सभासदो के पद 
और प्रतिप्ठा का ध्यान रखकर ही, मैंने आपके लिए और अन्य सामत 
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राजाओ के लिए सोने की, अपने लिए और अन्य मत्रियो के लिए 
चांदी की झूलियाँ लगवाईं है, तथा जेप जनता के लिए लोहे की 
शलियों काम में लाई जा सकेगी । पद और प्रतिप्ठा की हृष्टि से काफी 
सोंच-विचार के वाद ही मैने यह वर्गीकरण किया है !” 
बीरण्ल की बात को सुनकर सभी सभासद हंस पडे, बादशाह अक- 
वर भी मन्द-मन्द मुस्कराने लगा। किन्तु सँभलकर बोला-- वीरबल 
यह वया तमाया है ? मौत, और वह भी सोने और चॉदी के भेद से । 
मौत तो मौत है, चाहे सोने की झूली से हो, चाहे चाँदी की शूली से 
हो ओर चाहे लोहे की शूली से हो। सोने और चॉदी की झूली पर 
चढने वाला यदि यह अहकार करे, कि मेरी मौत उन व्यक्तियों से 
अच्छी है, जिनको लोहे की शूली मिल रही है, तो यह एक प्रकार की 
मूर्खता ही होगी ।”” 
बीरबल का चितन काम कर गया। दामादो को सूली देने का 
आदेश वापस ले लिया गया । किन्तु पद और प्रतिप्ठा के अह पर वह 
चोट लगी कि काफी दिनो तक जनता की जवान पर यह चर्चा चलती 
रही । 
कहानी समाप्त हो चुकी है। उसके मर्म को समभने का प्रयत्न 
कीजिए /'मर्म यह है, कि ससारी व्यक्ति पाप को बुरा समभता है, 
किन्तु पुण्य को अच्छा समझता है । परन्तु जिस प्रकार पाप बन्धन है, 
उसी प्रकार पुण्य भी तो एक बन्धन है ? पाप लोहे की शूली है, तो 
पुण्य सोने की 'शूली है। घूली, शूली है। उन दोनो का कार्य एक ही 
है, किन्तु फिर भी मोह-सुग्ध आत्मा पुण्य के वन्धन को पाकर प्रसन्न 
होता है ओर सोचता है कि, मै वडा भाग्यगाली हूँ, कि झुभे लोहे की 
अपेक्षा सोने की 'शूली मिली है। तत्व-दर्णी आत्मा की हृष्टि मे जिस 
प्रकार लोहे की थूली मृत्यु का कारण है, उसी प्रकार सोने की शूली 
भी मृत्यु का कारण है । जिस प्रकार लोहे की वेडी बन्धन का काम 
करती है, उसी प्रकार सोने की बेडी भी वन्धन का काम करती है । 
वन्धन दोनो जगह है, लोहे मे भी और सोने में भी । अध्यात्म-पक्ष से 
अध्यात्म-साधक यही सोचता और समभता है, कि जेसे पाप वन्धन 
है, वैसे पुण्य भी वन्धन है। पाप और पुण्य में अध्यात्म-दृष्टि से कोई 
अन्तर नही है। यदि कुछ अन्तर भी है, तों केवल इतना ही कि एक 
प्रतिकूल वेदन है और दूसरा अनुकूल वेदत है। एक दु खरूप है तो 
दूसरा क्षणिक सुखरूप है। पुण्य की यह अनुकूलता और सुखरूपता भी 
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केवल व्यावहारिक है । वस्तुत तो पुण्य भी चिज स्वरूप से प्रतिकुल 
है, अतएव दु खह्प ही है। यही कारण है कि--मोक्ष का शाइवत सुख. 
प्राप्त करने के लिए जिस प्रकार पाप को छोड़ा जाता है, उसी प्रकार 
पुण्य को भी छोडा जाना चाहिए। क्षणिक सुख पाकर उसका अहकार 
करना कोरी मूडता के अतिरिक्त अन्य कुछ नही है । ज्ञानी की दृष्टि मे 
एवं विवेकशील आत्मा की दृष्टि मे बन्धन, बन्धन है, फिर भले ही वह 
दू खह्य हो अयव[ सुखहूप हो । यह नहीं हो सकता, कि पाप दु ख 
रूप होने से छोड दिया जाए ओर पुण्य सुख रूप होने से उसे सदेव 
अपने से चिपटा रखा जाए । 
मैं आपसे धर्म की बात कह रहा था । जीवन के विकास के लिए 
धर्म-साधना आवश्यक है, इसमे किसी प्रकार का विवाद हो ही नहीं 
सकता | धर्म की व्य|ख्या और धर्म की परिभाषा मे विवाद हो सकता 
है, किन्तु धर्म की उपयोगिता में किसी प्रकार का विचारभेद नहीं 
हो सकता । जिस प्रकार बीज के लिए भूमि ही आवश्यक नही है, 
जल, पवन और प्रकाग भी आवश्यक होता है, क्योकि यदि बोज 
को धरती मे डालने के बाद उसे समय पर उचित मात्रा मे जल न- 
मिले, गुद्ध पवन न सिले और सूर्थ का प्राणप्रद प्रकाश न मिले, तो 
बीज को उर्वरा भूमि मिल जाने पर भी उसमे से अकर नहीं फूट 
सकता । यही सिद्धान्त धर्म के विषय मे सी समक्रिए। धर्म का झूला-- 
घार है-- आत्मा” । धर्म सदा आत्मा मे ही रहता है। आत्मा के बिना 
धर्म का अन्य कोई आधार नहीं वन सकता, किन्तु आत्मगत धर्म को, 
जो कि प्रसुप्त पडा हुआ है, जागृत करने के लिए महायुरुष को वाणी, 
सुरु का उपदेश ओर शास्त्र का स्वाध्याय भी आवश्यक माना गया है । 
बचत इन तीनो में धर्म को उत्यन्त करने की गक्ति नहो है, धर्म कभी 
उत्तन्त होता भी नहीं है, वह तो एक भाश्वत तत्व है, सदा से रहा है 
और सदा ही रहेगा, फिर भी उसे पल्‍लवित और विकस्तित करने के 
लिए देव, गुरु और बास्त्र के अवलम्वन की आवश्यकता रहती है । 
अव्यात्म-गास्त्र के अनुसार घर्म आत्मा की उस परम स्वरूप-परि- 
णति के कहते हैं, जिसमे क्रिसी वाह्मय हेतु एव कारण की अपेक्षा नहीं 
रहता । बम आत्मा का सहज खुद्ग स्वस्वभाव है। आत्मा के 
जितने गुण है वे सभी धर्म है। ग्रुण को धर्म कहा जाता है । इसका 
अ<« यह हुआ कि आत्मा में जितने गुण हे वे सब उसके धर्म है । आत्मा 
में अनन्त गुण हैं, इसलिए आत्मा में अनन्त धर्म है। उन अनन्त धर्मों 
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में परस्पर किसी प्रकारे का विरोध नही होता। क्योकि प्रत्येक धर्म 
का अस्तित्व अरनी-अपनी अपेक्षा से है । निरचय दृष्टि से अहिसा कहाँ 
रहती है ? आत्मा मे । सत्य कहाँ रहता है ” भात्मा मे । अस्तेय कहाँ 
रहता है ? आत्मा मे । ब्रह्मंचर्य कहाँ रहता है ? आत्मा मे । और अपरि- 
ग्रह कहाँ रहता है ? आत्मा मे । इस प्रकार शील, सनन्‍्तोप, विवेक, 
त्याग आदि-आदि अनन्त धर्मो का आधार एक मात्र आत्मा ही है । 
धर्म-तत्व इतना व्यापक है कि नास्तिक से नास्तिक व्यक्ति भी 
इसकी सत्ता से इन्कार नही कर सकता । धर्म ही सवका प्राण है, धर्म 
के विना व्यक्ति का कुछ भी मुल्य नही है । यह बात अलग है कि धर्म 
अनन्त स्वरूप है। किसी ने धर्म के किसी अग-विशेष को विकसित किया 
है और किसी ने किसी अग-विशेप को विकसित किया है। उदाहरण के 
लिए, प्रेम को ही लीजिए। यह एक आत्मा की परिणति-विशेष धर्म है, 
जो स्थिति विशेष से अशुभ,शुभ और छुद्ध रूप मे प्रवाहित रहता है। प्रेम 
अंपने आप में एक एवं अखण्ड होकर भी पात्र-भेद से विविध रूपो में 
अभिव्यक्त हीता है। जैसे गंगा की निर्मल धारा का जल एक है, किन्तु 
किसी ने उसे अपने स्वर्ण-पात्र मे भरा, किसी ने उसे रजत-पात्र मे 
भरा, और किसी ने उसे मिट्टी के पात्र मे भरा । लोक-व्यवहार में 
पात्र-मेद से जल का भेद माना जाता है, वसे ही प्रेम की धारा एक 
तथा अखण्ड होने पर भी पात्र-मेद के आधार पर उसके अगणित रूप 
हो जाते है । माता-पिता का अपनी सन्‍्तान के प्रति जो प्रेम है, उसे 
वात्सल्य कहा जाता है । पति और पत्नी के मन में एक दूसरे के प्रति 
जो प्रेम है, उसे प्रणण कहा जाता है। शिष्य के मन मे अपने ग्रुरु के 
प्रति जो प्रेम है, उसे भक्ति कहा जाता है। भगवान के प्रति जो एक 
भक्त के मन मे विशुद्ध प्रेम रहता है, उसे पराभक्ति कहा जाता है। 
भाई और बहिनो मे तथा मित्रो में परस्पर एक दूसरे के प्रति जो 
अनुराग रहता है एव प्रेम रहता है, उसे स्नेह कहा जाता हैं। यही 
प्रेम तत्व जब परिवार, समाज और राष्ट्र की सीमाओ को लाँघ कर 
विश्व-व्यापी होता जाता हैं, विश्व के जन-जन के मन-मन मे जब यह 
राग-हे घरहित निर्मल भाव से परिव्याप्त होता जाता है, तव इसे 
अहिसा और अभय तथा अच्रासरूप मैत्री कहा जाता है । अहिसा का 
अर्थ है--प्राण-प्राण के प्रति निर्मल प्रेम एवं निष्काम सद्भाव। मंत्री 
का अर्थ है--वद विचार जिसमे सबको भात्मवत्‌ समभने की भावात्मक 
क्षमता एवं शक्ति हो । जब धर्म का प्रकाश सूर्य-प्रकाश के समान घूम- 


१७४ अध्यात्म प्रवचन 


रहित विच्वव्यापी एवं लोकव्यापी बनता जाता है, तब उसको अहिसा 
और मैत्री कहा जाता है, किन्तु जब धर्म का प्रकाण दीपक के प्रकाश के 
समान मन्द एवं मन्दतर होकर सीमित एवं सक्षम होता जाता है, तब 
उसे भक्ति, प्रेम, स्नेह, वात्सल्य और प्रणय आदि नामों से कहा 
जाता है। 
मै आपसे धर्म की व्याख्या और परिभापा के सम्बन्ध में कुछ 
विचार कर रहा था। वास्तव में धर्म को किसी एक व्याख्या में 
वॉथना अथवा किसी एक परिभाषा की सीमा में सीमित करना, मैं 
पसन्द नहीं करता। धर्म एक व्यापक तत्व है, और मेरे विचार में उसे 
व्यापक ही रहना चाहिए । धर्म एक वह तत्व है, जो अपने अस्तित्व के 
लिए किसी वाह्य पदार्थ की अपेक्षा नही रखता । वह आरोपित नहीं 
होता, सहज होता है । जैसे अग्नि का धर्म उप्णता है, उसे किसी अन्य 
पदार्थ की आरोपित सहायता की आवच्यकता नही है, वैसे, ही जिस 
वस्तु का जो धर्म है, वह सदा निरपेक्ष ही रहता है। आत्मा मे सम्बक्‌ 
दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान और सम्यक्‌ चारित्र रूप धर्म है। दर्शन का विप- 
रीत परिणाम मिथ्या दर्जन, ज्ञान का विपरीत परिणाम मिथ्याज्ञान 
और चारित्र का विपरीत परिणाम मिथ्याचारित्र--ये तीनो वस्तुत 
धर्म नही हैं, किन्तु मोहवञ इन्हे धर्म समझ लिया गया है। वास्तविक 
धर्म तो आत्मा का विशुद्ध परिणाम सम्यक्‌ दर्शत, सम्यक्‌ ज्ञान और 
सम्यक्‌ चारित्र ही है। इसी को अध्यात्म-शास्त्र मे रत्नत्रय, साधनत्रय 
ओर सोक्ष-मार्ग कहा जाता है। जो जीव दर्शन, ज्ञान और चारित्र में 
स्थित हो रहा है, उसे स्व-समय कहा जाता है। इसके विपरीत जो 
पुदूगल एव कर्म प्रदेशों मे स्थित है, उसे पर-समय कहा जाता है |, ये 
आत्मा मोह के कारण एवं राग-(ं प के कारण पर-पदार्थ मे उत्कर्ष और 
अपकर्प को अपना उत्कर्ष और अपकर्ष मानता रहा है। पुद्गल के 
उत्कर्ष को अपना उत्कर्ष मानना और पुद्गल के अपकर्प को अपना 
ञञ उकर्ष समझना, यह सबसे वडा मिथ्यात्व है, यह सवसे वडा अज्ञात 
हूं। इस आत्मा ने अज्ञान एव मोह के वजीश्बत होकर अपने शरीर 
के विक्रात को अपना विकास समभा और अपने गरीर के विनाग को 
अपना विनाभ समकझा । यही सबसे बडा अधर्म है, यही सबसे बड़ा 
पाप है और यही सबसे वडा पातक है। कुछ व्यक्ति अपने पथ के झास्त्र 
आर जपन पथ के वेश को ही घर्म मानते हैं, जेप सवको अधर्म । यह 
भा एक अकार का भिथ्यात्व एवं अज्ञान ही है। क्योंकि धर्म किसी 
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वेश-विशेष में नहीं रहता, धर्म किसी पथ-विशेष मे नहीं रहता, धर्म 
किसी स्थान-विजेप मे नहीं रहता, किसी भी वाह्मय जड वस्तु में धर्म 
मानना सबसे वडा अज्ञान है। क्योकि धर्म तो भात्मा का ग्रुण हैं, 
इसलिए आत्मा मे ही रह सकता है। आप,एक बात का ध्यान रखिए, 
कि धर्म किसी स्थल पदार्थ का नाम नहीं, वह तो स्वस्वरूप का 
भावनात्मक एवं उपयोगात्मक रूप ही होता है । इसलिए अहिसा, सत्य, 
अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिय्रह-स्रे धर्म है, क्योंकि ये सब आत्मा के 
निज गुण हैं और निज गुणों का-विकास ही सच्चा धर्म है । आप जीवों 
की अहिसा एवं दया करते है, वडी अच्छी वात है। आप सत्य बोलते 
है, बहुत सुन्दर है । आप ब्रह्मचर्य का पालन करते है, यह जीवन का 
एक अच्छा नियम है। आप अपरियग्रह को धारण करते है, यह एक 
अच्छी साधना है। आप किसी भो प्रक्रार का तव करते है ययवा 
किसी भी प्रकार के सयम का पालन करते है,-अति सुन्दर ! तप करना 
अच्छा है और सयम का पालन करना भी.अच्छा है। परन्तु क्या कभी 
आपने यह भी सोचा है कि अहिसा, सयम और तप की आराधना 
करना धर्म कब होता है ? यह धर्म तभी बनता है, जब कि अहिसा पर 
विश्वास हो, सयम पर विश्वास हो और. तप पर विश्वास हो । इन 
तीनो पर विच्वास का अर्थ होगा, आत्म-सत्ता की श्रद्धा एवं आत्म- 
सत्ता की आस्था । इसी को सम्यक्‌ दर्शव एव सम्यक्त्व कहते है। मेरे 
कहने का अभिप्राय यही है, कि यदि सम्यक्‌ दर्गन है, तो अहिसा भी 
सफल है, सत्य भी सफल है, अस्तेय भी सफल है, ब्रह्मचर्य भी सफ़ल 
है और अपरिनह भी सफल है, अन्यथा ये सव कुछ निष्फल एवं निर- 
र्थक हैं। अहिसा पर विव्वास न हो और अहिसा का पालन किया 
जाए, सयम पर विव्वास न हो और सयम का पालच किया जाए, , 
तप में विश्वास न हो और तप का पालन किया जाए, यह साधक> 
जीवन की एक विचित्र विडस्बना है, यह एक अन्नानता वी दुखद 
स्थिति है। जहाँ अज्ञान होता है, वहाँ श्रद्धान नही रहता और जहाँ 
श्रद्धान नही रहता, वहाँ धर्म भी नही रहता । कृति से पूर्व ज्ञप्ति 
चाहिए और नप्ति से पहले दृष्टि चाहिए, जहाँ दृष्टि शुद्ध होती है, 
वही ज्ञप्ति का प्रकाश फैलता है और ज्ञप्ति के प्रकाग मे ही कृति सफल 
होती है। किसी भी धर्म-क्रिया को करने से पहले अथने मन में तोलों, 
और अपनी बुद्धि से विचार करो कि मैं जो कूछ कर “हा हूँ उससे 
सेरी आत्मा का विकास होगा कि नहीं। धर्म की सबसे सुन्दर परि- 
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सापा एव व्याख्या यही है, कि जिससे आत्मा का विकास हो, आत्मा 
का उत्थान हो और आत्मा के वच्चनो का अभाव हो, वही धर्म है। 
सबसे मुख्य और सबसे बडा प्रइन यह है, कि सम्यक्‌ दर्शन क्‍या 
है? इस प्रइव के उत्तर मे यह कहा जाता है कि -तत्व-रचि को सम्यक्‌ 
दर्शन कहते हैं ! परन्तु रुचि क्या है ? यह भी एक प्रश्न है। रुचि को 
धर्म कहा जाए अथवा अंधर्म कहा जाए ? रुचि धर्म है अथवा कर्मो का 
औदयिक परिणाम है ? यह प्रश्न आज का नही, बहुत प्राचीन है । इस 
प्रशन पर गम्भीरता के साथ विचार करने पर ज्ञात होता है, कि रुचि 
वास्तव में एक प्रकार का राग है, एक प्रकार की इच्छा है। राग 
और इच्छा कषाय-भाव है। फिर उस रुचि को धर्म कँसे कहा जा 
सकता है ? जितना भी कषाय है, वह चाहे किसी भी रूप मे क्यो न 
हो, वह कभी धर्म नही बने सकता । रुचि एवं इच्छा को यदि धर्म- 
माना जाए अथवा श्रद्धान माना जाए, तब तो ससार मे कोई भी जीव 
अभव्य नही रहेगा, क्योंकि रुचि अभव्य मे भी रहती ही है । यदि रुचि 
को ही श्रद्धान कहा जाए, तब तो मिथ्याहृष्टि जीव को भी सम्यक्‌- 
दृष्टि कहना पड़ेगा, क्योकि रुचि उसमे भी हो सकती द्रै। फिर 
इस ससार मे किसी भी जीव को अभव्य और मिथ्याहृष्टि कहने का 
हमे क्या अधिकार है ? यदि कहा जाए कि केवल रुचि को ही हम 
श्रद्धान नही कहते, बल्कि तत्त्व-रुचि को श्रद्धान कहते है, इतना कहने 
पर भी भेरे विचार मे उक्त प्रशत का समाधान नहीं हो पाता है। 
क्योकि तत्त्व-रुचि नास्तिक, अन्धविश्वासी और एक मासाहारी व्यक्ति 
मे भी किसी न किसी रूप में हो सकती है । तत्त्व-रुचि नही, तत्त्व-रचि 
का लक्ष्य ही निर्णायक हूँ । जो तत्त्व-रुचि भात्मलक्षी है, वह चेतना का 
शुद्ध परिणमन है, वह राग नही है | परन्तु जो तत्त्वरुचि ससार-लक्ष्यी 
है, वह राग है और वह सम्यक्‌ दर्शन नही है । 
बहुत दिनों की वात है । मैं तत्कालीन पटियाला राज्य के महेन्द्रगढ 
नगर में ठहरा हुआ था । उस समय दिल्‍ली के गुलाबचन्द्र जैन मेरे पास 
सुप्रसिद्ध फ़ासासी विद्वान ओलिवर लुकुम्व को लाए। वह पाइरचात्य 
विद्वान वडा ही मधुर भाषी, विचारशील और दर्शन-शास्त्र का एव 
धर्म-मास्त्र का एक विविष्ट पण्डित था। भारत की प्राचीनतम भाषाएँ 
श्राक्ृत एवं सस्कृत पर उसका असाधारण अधिकार था। एक विदेशी 
टीकर उसने प्राइंत एवं सस्क्ृत सीखी, यह कम आश्चर्य की वात नही है । 
उसने जन-वर्म और जैन-दर्शान का विशिष्ट चिन्तन, परिशीलन एव अध्य- 
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यन किया था । मैने देखा कि वह अपनी बातचीत मे यथा प्रसग आचा- 
राग सूत्र, भगवती सूत्र, उत्तराध्ययनसूत्र एव कल्पसूत्र आदि के मूल पाठो 
को उद्ध त करता जाता था। यदि कोई भारतीय विद्वान इस प्रकार 
पाठो को बोलता तो कोई आश्चर्य की बांत न होती । किन्तु एक विदेशी 
होकर इस प्रकार भारतीय विद्या पर और भारतीय भापा पर अधि- 
कार रखता हो, तो वस्तुत आइचर्य वी बात होती है। मैंने अनुभव 
किया, कि प्रोफेसर का चिन्तन एवं अध्ययन गम्भीर है। उसे जो कुछ 
शकाएँ थी, उन्हे दूर करने के लिए और वर्तमान मे जैन-धर्म एवं जैन- 
दर्शन की परम्परा किस रूप मे और कैसी है, यह देखने के लिए ही 
वह भारत आया था। अहिसा और अनेकान्त पर उसने अपने मन की 
जकाएँ मेरे समक्ष रखी । मैने यथोचित समाधान की दिशा प्रशस्त 
की । इसके अतिरिक्त मूल आगम, उनकी टीकाएँ और उनके भाष्यो 
में से भी उसने अनेक चर्चाएँ की । बातचीत के प्रसग॒ में मैने अनुभव 
किया, कि वह एक शान्तचित्त एवं प्रसनन्‍न-चित्त व्यक्ति है। अपना तर्क 
कट जाने पर भी उसे आवेश नही आता था, और प्रसन्नता से कहता 
कि-- एझुनिजी ! मेरे तर्क से आपका तर्क पैना है, आपका चिन्तन 
गम्भीर एवं तकंसगत है ।” 
मैने देखा कि उसके मन मे तत्तवरुचि का भाव बहुत गहरा एव 
तीत्र है | तत्त्वचर्चा मे वह इतना तल्लीन हो जाता था कि बाहर की 
स्थिति से अलिप्त हो जाता था। भयकर गर्मी पड रही थी । वह पसीने 
से लथपथ हो जाता था, फिर भी घन्टो ही एक आसन से तत्व चर्चा मे 
सलग्न रहता । 
बातचीत की समाप्ति पर जब वह जाने के लिए तैयार हुआ, तो 
मेरे मन मे उससे एक प्रश्न पूछने की भावना उत्पन्न हुई । मैं सोचता 
था कि यह एक जिज्ञासु व्यक्ति है, जिज्ञासा लेकर यहाँ आया है, अत 
अपनी ओर से इससे किसी प्रकार का पश्न नही पूछना चाहिए । परन्तु 
लम्वी वातचीत के कारण मै उसके रवभाव से परिचित हो गया था, 
मुझे विश्वास हो गया था, कि मेरे कुछ भी पूछने पर वह ॒वुरा नहीं 
मानेगा । मैने पूछा-- क्या मैं भी आपसे कोई प्रश्न कर सकता हूँ ?” 
वह प्रसन्‍त होकर वबोला-- हाँ अवश्य पूछिए | प्रश्नोत्तर से ज्ञान 
वढता ही है ।” 
मैने अपने प्रश्न की भूमिका बनाते हुए कहा- आपने प्राचीन 
आमम ग्रन्थ पढे है, आपने उत्तरकालीन जैन-दर्शन के ग्रन्थों का अध्य यन 
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भी किया है और आपने अहिसा और अनेकान्त पर गम्भीर चिन्तन 
एवं मनन भी किया है। तब, यह तो सभावित है कि आप मासाहार 
नहीं करते होगे ।” वह मुस्कान के साथ बोला-- नहीं, मे 
सासाहार का परित्याग तो नहीं क्रिया है ।” 

मेरे मन और मस्तिष्क मे यह विचार तेजी के साथ चक्र काटने 
लगा, कि अहिसा का इतना गहरा ज्ञान प्राप्त करते के बाद और 
तत्त्व-चर्चा में इतनी गहरी दिलचस्पी होने पर भी यह मासाहार को 
त्याग नहों कर सका ।” मैने जान्त स्वर में अपने उक्त प्रइन को फिर 
दूसरे रूप मे प्रस्तुत किया कि-- आपने जन आगमो का किस उद्देश्य 
से अध्ययन किया हैं ”! 


मेरे प्रब्त का विद्वान प्रोफेसर ने उत्तर दिया कि “मैने जेन-धर्म के 
आगमसो का और जेैन-दर्शन के ग्रन्यो का अध्ययन तथा अहिसा एवं 
अनेकान्त का अनुगीलन आचार-साधना की दृष्टि से नही किया है। 
जैन आगमो का अध्ययन एवं जैन परम्परा के निबम-उपनियमों का 
अनुजीलन मैंने: इसीलिए किया है, कि जेन-धर्म एवं जैन-दर्शन का मैं 
अधिकारी विहान वत सक्‌ और अपने देश के विश्यविद्यालयों में 
प्राच्यविद्या के अव्ययन एवं शोधकार्य की आवश्यकता पूर्ण कर 
सक्ू | #8॥ 
मैं आउसे कह रहा था, कि तत्त्व-हचि उस विद्वान भे बहुत थी 
ओर वह जन-दर्गन के सूक्ष्म से सूक्ष्म तक को पक्रडता था तथा विचार- 
चर्चा के प्रसग पर गहरे से गहरे उतरने की उसमे अद्युत क्षमता भी 
थी । परन्तु क्या इस प्रकार के तत्व-ज्ञान और तत्व-रुचि से आत्मा का 
कल्याण - हो सकता है ? में समभता हूँ-- नहीं । और आप भी यही 
कहेंगे कि नही | ज्ञान होता अलग वस्तु है, किन्त्रु उ्ते जीवन में तब 
तक नही उत्तारा जा सकता, जब तक कि उस पर अध्यात्म भाव- 
नात्मक श्रद्धा एव प्रतीति न हो । केवल सम्मान प्राप्त करने के लिए, 
अपने पाडित्य की घाक जमाने के लिए और केवल वैसा कमाने के 
लिए जो तत्त्व-चर्चा एवं तत्व-रुचि होती है, उससे आत्मा का कल्याण 
नहों हो सकता। इस प्रकार की तत्व-रुचि एक प्रकार का राग और 
एक्र प्रकार की इच्छा ही है । और इच्छा एवं राग कपाय-भाव है, फिर 
उससे आत्मा का विकास कैसे हो सकता है ? अव्यात्म-दर्गन कहता 
हैं, कि पहले अपने को समझो, पहले अपने को जानो और पहले अपनी 
सत्ता पर आस्था करो । यदि अपने को समझ लिया, तो सबको समफ्क 
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लिया । अपने को समझना ही सच्चा सम्यक्‌ दर्शन है। अपने से भिन्न 
पर-पदार्थ की-तत्व-रचि से कभी आत्मा का कल्याण नही हो सकता, 
उत्थान नहीं हो सकता । पर-पदार्थ की रुचि और परूपदार्थ की श्रद्धा 
मोक्ष की ओर नही, ससार की ओर ले जाती है, प्रकाश की ओर नही 
अन्चकार को -ओर ले जाती है तथा अमरता की ओर नहो, मृत्यु की 
ओर ले जाती है ।- पर-पदार्थ की रुचि-का भर्थ है-- स्व से भिन्‍त पर 
की ओर अभिशुख होना, आत्मा से भिन्न अनात्मा की प्रतीति करना ।” 
पर-श्रद्धा का अर्थ -है-- स्व से भिन्न अन्य पर विश्वास करना, और 
आत्मा से भिन्न अनात्मा पर विश्वास करना ।” याद रक्‍्खो, सबसे 
बडा धर्म -सस्यक्‌ दर्शन और सम्यक्‌ श्रद्धान ही है । सम्यक्‌ दर्गन के 
होने पर अहिसा, सयम और तप रूप धर्म आत्मा में स्थिर रह सकता 
है । धर्म का अर्थ है- स्व स्वरूपोलब्धि ।”जिसने अपने को समझ लिया 
वस्तुत वही धर्म के रहस्य को समझ सकता है। इसीलिए मै कहता 
है कि पर-पदार्थ की तत्त्वकचि और परजपदार्थ का श्रद्धान धर्म नही 
हो सकता । आत्म-रुचि और आत्म-श्रद्धान ही सबसे बडा धर्म 
सबसे बडा कर्तव्य है। अहिसा एवं सत्य आदि धर्म की साधना तभी 
सार्थक होती है, जब कि उनके आधारभूत आत्मा-पर»विश्वास हो । 
अभव्य और मिथ्या-हृप्टि आत्मा मे सबसे वडी कमी यही है, कि वह 
जानता वहुत कुछ है, समझता वहुत कुछ है, किन्तु उसको स्वरूपोन्मुख- 
स्वरूप सम्यक्‌ दर्गन और सम्यक्‌ श्रद्धान का अभाव होने से वह मोक्ष 
के मार्ग को महण नही कर सकता । जब तक साधक मोक्ष के मार्ग की 
भोर उनन्‍्मुख और ससार-मार्ग की-ओर विश्ख नहीं होगा, तब तक 
बह कल्याण-पथ का पथिक नही बन सकता । तत्त्वार्-श्रद्धान का अर्थ 
जड पदार्थ का श्रद्धान नही है, वल्कि उसका सच्चा अर्थ आत्म-श्रद्धान 
एवं आत्म-भान ही है। पुद्गल की श्रद्धा करने से राग-ह प आदि 
कपषाय घटते नहीं, वढते है। राग एवं 6 ष आदि कापाय की क्षीणता 
एवं मन्दता तभी होगी, जब कि पुदंगल एवं जड तत्व का श्रद्धान न 
करके, आत्मा का श्रद्धान किया जाएगा। मोक्ष के साधक का यह 
कर्त्तव्य है, कि वह सबसे पहले स्व और पर में विवेक करना सीखे ! 
स्व और पर का विवेक होमे पर ही सच्चे धर्म की उपलब्धि हो 
सकती है और उसी धर्म से आत्मा का कल्याण हो सकता है, अन्यथा 
अनन्त भव-सागर में डूबते रहने के सिवा कुछ नहीं । 
कितनी विचित्र वात है, कि घगरीर पर राग हो जाता है, धन 
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पर प्रेम हो जाता है, विविध इन्द्रियों के विविध भोग्य पदार्थों पर 
आस्था जम जाती है, किन्तु आत्मा का अपने आप पर, निज शुद्ध 
स्वरूप पर विश्वास नहीं होता। याद रखिए, जब तक पुद्गल पर 
मोह रहेगा, तव तक आत्मा को अपने शुद्ध स्वरूप की उपलब्धि नही 
हो सकेगी । यह अन्तरिचत्त अनन्त-अनन्त काल से भोग-वासना का 
अधिष्ठान रहा है, अत. इसमे आज भी भोगो की दुर्गन्‍्ध आती है। 
राग-ह ष के वशीभत होकर यह आत्मा क्षणिक सुख देने वाले पदार्थो 
मे राग करता है और दु.ख देने वाले पदार्थों मे 6 थे करता है । राग 
करना और द्वप करना, यही पतन का सबसे वडा कारण है। किसी 
पदार्थ को छोड देने मात्र से त्याग नही होता, किन्तु उस पदार्थ के प्रति 
आत्मविस्मृतिमूलक अथवा आत्म-अस्थिरतामूलक जो राग है, उसका 
परित्याग ही सच्चा त्याग है । 
एक अनुभवी सन्त के पास एक बार एक धन-सम्पन्न व्यक्ति आया | 
सन्त उस समय अपने ध्यान-योग में सलग्न थे । कौन आता है और 
कौन जाता है, इसका भान भी उन्हे नही था। वह भक्त आया और 
नमस्कार करके सन्त के समीप ही बैठ गया। सन्त ने जब अपनी 
समाधि खोली, तो आगस्तुक व्यक्ति ने नमस्कार करने के बाद सन्त से 
निवेदत किया कि “भगवन्‌ ! मैंने अपनी सारी सम्पत्ति अपने परिवार 
के नाम करदी है। मैं अब किसी प्रकार का काम-धन्धा नहीं करता । 
सब कुछ छोड दिया है | यहाँ तक कि गरीर के वस्त्र भी साधारण है, 
खान-पान में भी अब मेरी विजेप रुचि नही रहती, किन्तु आइचर्य है, 
कि सव कुछ त्याग देने पर भी अभी तक खुझे जान्ति नही मिली है। 
आप जैसे सन्‍्तो के श्रीमुख से यह सुना था, कि जिस परियग्रह का सग्रह 
किया है, उसका परित्याग कर देने पर जान्ति मिल जाती है, किन्तु 
मुझे तो अभी तक गान्ति नहीं मिली | इसका क्‍या कारण है ?” सन्त 
ने उसकी बातों को ध्यान से सुना और कहा-- जिस पात्र मे वर्षो 
तक तेल रहा हो, उसमे से तेल की गन्ध अच्छी तरह मॉजने पर भी 
आसानी से नहीं जाती। यह माना, कि आपने अपनी सम्पत्ति का 
त्याग कर दिया किन्तु मन मे से सम्पत्ति का राग जैसा छूटना चाहिए 
था, वैसा छूटा नहीं है। सम्पत्ति पुत्रों को सौप दी है। किन्तु अब भी 
तुम्हारे मन मे यह विकल्प है कि कही नादान लडके सम्पत्ति नष्ट न 
कर दे । सम्पत्ति तो छोडी, किन्तु उसका राग कहाँ छोड़ा है ? और 
इस स्थिति मे तुम्हे शान्ति लाभ हो, तो केसे हो ?” 
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में आपसे कह रहा था, कि अनन्तकाल से जड पदार्थों के प्रति राग 
रूप अधर्म आत्मा में रहा है, परन्तु स्वरूपदर्शन रूप सम्यक्‌ दर्शन 
धर्म के होते ही आत्मा का उत्थान होने लगेगा, चैतन्य का विकास 
होने लगेगा । धैर्य रखो और प्रतीक्षा करो, कि आपकी आत्मा मे 
सम्यक्‌ दर्शन का दिव्य प्रकाश जगमगाने लगे। सम्यगू दर्शन के 
दिउ्य आलोक में ही आप अपने धर्म को और अपने कर्त्तव्य को भली 
भाँति समझ सकेगे। समझ क्या सकेगे ? सम्यक्‌ दर्शन रूप धर्म के 
प्राप्त होते ही यह आत्मा धन्य-धन्य हो जाता है। 


मर 


११ 
सस्यग्‌ दर्शन की 
सहिभा 


है 


यह आत्मा अनन्त काल से भव-वन्धनो में आवद्ध है। बन्धन से 
विमुक्त होने के लिए, जिन साधनों की आवश्यकता है, उन्ही का वर्णन 
आजकल यहाँ चल रहा है। आत्मा जब अपने स्वभाव को छोडकर 
विभाव मे चला जाता है, तव वह उसकी बन्ध-दर्णा कहलाती हे । 
जब आत्मा के विभाव भावों का अभाव हो जाता है, और आत्मा 
अपने स्वभाव मे रमण करने लगता है, आत्मा की उस अवस्था को 
मोक्ष-दगा कहा जाता है। साधक के जीवन में जब तक सम्यक्‌ दर्शन 
आदि रत्नत्रय भाव की पूर्णता नही होती है, वहाँ तक उसे जो 

कर्म-वन्ध होता है, उसमे रत्नत्रय की हेतुता नही है। याद रखिए 

रत्तत्रय तो मोक्ष का ही साथक है, वह वनन्‍्ध का कारण नहीं होता । 
परन्तु रत्नवय भाव का विरोधी जो रागाग होता है, वही बन्ध का कारण 
होता है । साधक को जितने अथ में सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक ज्ञान तथा 
सम्यक्‌ चारित्र प्राप्त हो चुका है, उतने अभ तक उसे वन्धन नही 
होता । किन्तु जितने अश मे राग है, उतने ही अगर तक उसे वन्धन 
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होता है। इस कथन पर से यही फल्िितार्थ निकलता है, कि आत्मा के 
वन्धनों का अभाव करने के लिए आत्मा का स्वस्वभाव ही सबसे 
प्रधान एवं झुख्य साधन है । 
सम्यक्‌ ्र्णन एक ऐसा आध्यात्मिक स्वभाव है, जिसकी तुलना 
किसी भी भोतिक पदार्थ के लाभ से नही की जा सकती । एक ओर 
भौतिक पदा4थ का लाभ हो और दूसरी ओर सम्यक्‌ दर्शन का लाभ 
हो, तो इन दोनों में सम्यक्‌ दर्शन के लाभ का ही पलडा भारी रह 
हैं । कल्पना कीजिए, किसी व्यक्ति को तीन लोक का राज्य भी मिल 
जाए, पर कया वह राज्य स्थायी है? राज्य और उसका वेभव कभी 
स्थायी नही रह सकते, यह सव परिवर्तनगील तत्व है। ससार की 
साया और तससार की तूप्णा का जब तक अन्त नहीं होगा, तब तक 
आध्यात्मिक राज्य का आनन्द नहीं होगा । सम्यक्‌ दर्शन एक ऐसा 
आध्यात्मिक गुण है, जिसके पूर्ण विकसित हो जाने पर, आध्यात्मिक 
भाव अनन्त काल के लिए द्ाज्वत हो जाता है। सम्यक्‌ दर्शन के होने 
पर ही अन्य सव ग्रुण अधोग्रुख से ऊर्ध्वम्ुख हो जाते है। 
सम्यक्‌ दर्णन अध्यात्म-साधना का सूल आधार एव झुख्य केन्द्र 
माना जाता है। सम्यक्‌ दर्शन कही वाहर से आने वाला तत्व नही है, 
वह तो अनन्त काल से आत्मा में विद्यमान ही है । उस पर जो विक्ृति 
आ चुकी है, उसे. दूर हटाने की वात ही म्रुख्य है। भात्मा मे अन्य 
अनन्त गुण है, उनमे एक ग्रुण सम्यक्‌ दर्शन भी है, किन्तु सम्यक्‌ दर्शन 
का इतना अधिक महत्व एवं इतना अधिक गौरव, इसलिए है,कि सम्यक्‌ 
दर्शन के सदभाव में ही ज्ञान और चारित्र पनप सकते है । सम्यक्‌ दर्शन 
के सदभाव में ही यम और नियम सफल हो सकते है। सम्यक दर्शन के 
सद्भाव में ही तप और स्वाध्याय सार्थक हो सकते है । सम्यक दर्शन 
समस्त संदगुणो का आधार है । सम्यक्‌ दर्जन अध्यात्म-जीवन की एक 
ऐसी कला है, जिसके प्राप्त हो जाने पर जीवन का दुख भी सुख मे 
परिवर्तित हो जाता है । सम्यक्‌ दर्शन की भूमि मरे कदाचित्‌ दु ख का 
वीज भी गिर जाए, तो भी वह सम्यक्‌ दर्णन की पवित्र भूमि में अकु 
रित नही हो पाता है । यदि कभी अकुरित हो भी जाए, तो वह मिथ्या- 
दृष्टि के समान उद्वगगकारी एवं अनर्थकारी नहीं होता। सम्यग्दर्शन की 
पावन भूमि मे पुण्यानुवन्धी पुण्यहप अथवा आत्मरमणतारूप सुख का 
वीज तो खूब ही अकुरित, पल्‍लवित, प्रुष्पित एव फलित होता है 
इसका अर्य यही है.कि सम्यक्‌ दर्शन ही सुख-शान्ति और आनन्द की 
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सूल जन्मभूमि है। साधक जीवन मे यदि प्रज्ञा, मैत्री, समता, करुणा 
तथा क्षमा आदि की साधना सम्यक्त्व सहित की जाती है, तो उससे 
अवश्य ही सिद्धि-लाभ होता है । 
सम्पक्‌ दर्शन एवं सम्यक्त्व वास्तव में एक अद्भुत शक्ति है, क्योकि 
इस सम्यक दर्शन के प्रभाव से ही, आत्मा को विमुक्ति और सिद्धि 
मिलती है । अधिक क्‍या कहा जाए, अनन्त अतीत में जितनी भी 
आत्माएँ सिद्ध हई हैं और अनन्त भविष्य मे जितनी भी आत्माएँ सिद्ध 
होगी, उन सवका सम्यक्‌ दर्शन ही आधार है । इसीलिए मैं बार-वार 
आपके सामने सम्यक्‌ दर्शन की महिमा और गरिमा का वर्णन कर रहा 
हूँ । यह सस्यक्‌ दर्शन अनुपम सुख का भण्डार है, सर्व कल्याण का 
ढीज है, और ससार-सागर से पार उतरने के लिए एक महान जहाज 
है। जिसने सम्यक्‌ दर्शन को प्राप्त कर लिया, उसके समक्ष तीन लोक 
के राज्य का सुख भी कुछ मूल्य नहीं रखता । इस ससार का अच्त 
करने वाला यह सम्यक्‌ दर्णगन जिस किसी भी आत्मा से प्रकट हो जाता 
है, वह आत्मा कृतकृत्य हो जाता है। सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति जब 
साधक के जीवन-पथ को आलोक्ति कर देती है, तब इस अनन्त ससार- 
सागर में साधक को किसी भी प्रकार का भय नही रहता | वह यह 
समभता है, कि सम्पक्‌ दर्णनव का चिन्तामणि रत्न जब मेरे पास मे है, 
मेरे पास मे क्या, मुझ में ही है, तब मुझे किस वात की चिन्ता है 
और किस वात का भय है ? जिसके पास सम्यक्‌ दर्णन है उसे किसी 
प्रकार का भय नही रहता। - 
मैं आपसे सम्यक दर्शन की बात कह रहा था । सम्यक्‌ दर्शन क्या 
वस्तु है ? जेत दर्शन के अनुसार और _अध्यात्म-भास्त्र के अनुसार आत्म- 
वर्णन ही वस्तुत सम्यक्‌ दर्शन है । बिना आत्म-दर्शन के सम्यक्‌ दर्शान 
हो ही नही सकता । सम्यक्‌ दर्शन के लिए यह थावश्यक है, कि आत्मा 
की प्रतीति हो और इस बात की प्रतीति हो कि मै हूँ । और वह मै, देह 
नही, देह से भिन्न आत्मा हूँ । यह माया, यह मोह, यह ममता, यह 
राग और यह हं पष-ये सब अपनी ही अज्ञानता एवं भूल के कारण 
अपनी ही आत्मा की विभाव परिणति के विविध रूप है। परन्तु इस 
तथ्य को कभी मत भूलिए, कि यह विविध विकल्‍प एवं विकार स्वप्न 
के ससार के समान है। जिस प्रकार स्वप्न तभी तक रहता है, जब 
तक व्यक्ति निद्रा के अधीन रहता है, किन्तु ज्यों ही व्यक्ति जागता है, 
न जाने स्वप्न मे उत्पन्न होने वाले वे हृद्य कहाँ भाग जाते है । इसी 
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प्रकार आत्मा की विभाव परिणति के यह विविध रूप भी आत्मा की 
अज्ञानरूप निद्रा के दूर होते ही क्षण भर मे सहसा विलुप्त हो 
जाते है। निद्रा-अधीन व्यक्ति अपनी स्वप्नावस्था मे कभी-कभी वडे 
विचित्र स्वप्न देख लेता है । वह अपने स्वप्न मे देखता है कि मेरे 
सामने एक भयंकर सर्प है और वह मुझे डसने के लिए मेरी ओर वढा 
चला आ रहा है। कभी स्वप्न में वह देखता है, कि वह एक भयकर 
जगल से गुजर रहा है, और उसके सामने एक शेर आ गया है, 
जिसकी भीपण गर्जना से समस्त दन प्रतिध्वनित हो उठा है । जगल 
में रहने वाले क्षुद्र जन्तु उसके भय से भयभीत होकर इधर-उधर अपने 
प्राणों की रक्षा के लिए भाग रहे है और वह स्वय भी अपने प्राणो की 
रक्षा की चिन्ता मे इधर-उधर दोड रहा है । कभी वह देखता है, कि 
उसको चारो ओर से डाकृओ ने घेर लिया है और वह उनसे बचने के 
लिए इधर उधर की दौड-च्ूप कर रहा है। यद्यपि वास्तव मे इनमे से 
एक भी उस समय उसके पास नहीं है । न सर्य है, न सिह है और न 
कोई डाकू है, तथापि वह अपनी स्वप्न दगा से इत भयकर हृश्यो को 
देखकर भयभीत हो जाता है और चिल्लाने लगता है | स्वप्तावस्था के 
इस भय एवं आतक को दूर करने के लिए यह आवश्यक है, कि आप 
जाग उठे । आप ज्योही जागृत हो जाएँगे, त्योही वह भय एव आतक 
स्वत हो विलुप्त हो जाएगा । उस भय एव आतंक का कही अतानपता 
ही नही रहेगा | परन्तु याद रखिए, स्वप्न के भथ एवं आतक से विमुक्त 
होने के लिए जागरण की सबसे वडी आवश्यकता है। इसके अतिरिक्त 
दूसरा कोई उपाय नही है, जिससे आप अपने स्वप्न के भय से विमुक्त 
हो सके । 
आत्मस्वरूप की अज्ञानता और मिथ्यात्व के कारण क्रोध, मान, 
साया, लोभ और वासना आदि असख्य विकार एवं विकल्‍प अनादि 
काल से आत्मा को उसकी अपनी मोह-निद्ठा मे परेशान कर रहे है । 
अनन्त-ग्रनन्त विकल्प तो ऐसे हैं, जिनके नाम का भी हमे पता नहीं 
है । आत्मा के अनन्त विकल्पों में से कितने विकल्पों को हम तुम जानते 
है ? आत्मा में केवल अन्तर्मुहुर्त मे ही असख्य प्रकार के परिणाम उत्पन्न 
एवं विलुप्त होते रहते है। आत्मा अपनी उन सब परिणतियों मे से 
निरन्तर गुजरती रहती है और इसके फलघ्वहूप आकुल-व्याकुल बनी 
रहती है । परन्तु यह विकल्प और विकार आत्मा में कब तक है, जब 
तक कि सम्यक्‌ दर्गन की ज्योति आत्मा में प्रकट नही हो जाती है । 
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आत्मा में सम्यक दर्शन के प्रकट हो जाने पर कभी-ऋता ता कवल 
एक अन्तर्मुहर्त मे ही वे विकल्प और विकार विलुप्त हो जाते है । 
मैं अभी आपसे कह रहा था, कि क्रोध, मान, मावां ओर लाब 
आदि विकारों मे असख्य विकार ऐसे है, जिनके नाम का भी हमे पता 
नही है । हमे केवल आत्मा के इने-गिने कुछ ही विकारों के नाम जाते 
| उदाहरण के लिए क्रोध को ही लीजिए, उसके चान रुपो को हम 
जानते है--अनन्तानुवन्धी क्रोध, अप्रत्याख्यानी क्रो, प्रत्याव्यानी क्रोव 
और सज्वलनी क्रोध | ये क्रोध के वहुत ही स्थूल भेद हैं, जिन्हें हम 
जानते है, किन्तु इनमे से एक-एक भेद के भी असख्यात एवं अनन्त भेद 
प्रभेद होते है, जिनका हमे कूछ भी पता नहीं है और जिनके स्वरूप का 
प्रतिपादन करने के लिए हम अपनी भाषा में कोई गब्द नहीं पाते । 
जो बात क्राध के सम्बन्ध में है, वही वात मान, माया एवं लोभ के 
सम्बन्ध में भी है। इस प्रकार आत्मा के विकार एवं विकल्पों के अस- 
ख्यात एवं अनन्त भेद है, जिनमे से आत्मा ग्रुजरती रहती है | याद 
रखिए, वाहर का यह ससार तो बहुत छोटा है और उसको तुलना मं 
अन्तर्जगत बहुत विद्याल है अध्यात्मनिष्ठ महापुरुषों ने एवं अनुभवी 
गास्त्रका रो ने अन्त >गत के इन विकार एवं विकलपो के भय एवं आतको 
को स्वप्न के भय एवं आतंक के समान कहा है। इन भय एवं आतकों 
से बचने के लिए आध्यात्मिक जागरण की आवश्यकता है । अन्दर का 
जागरण आया नही कि ये सव भाग खडे होते है । जब तक आत्मा का 
भान नही होता, और जव॒ तक स्व का जागरण नही होता, तथा जब 
तक यह चंतन्य पर स्वरूप से स्व स्वरूप में नही आता, तव तक विकार 
एवं विकल्पों के भय एवं आतक से आत्मा का झुक्ति पाना सम्भव नही 
है। आत्म दर्शन रूप सम्यक्‌ दर्गन का जागरण ही उन विकल्‍प एव 
विकारों से झक्ति करा सकता है । अज्ञान के भय एवं आतक को दूर 
करने का एक मात्र उपाय सम्यक्‌ दर्शन ही है। 
में आपसे सम्यक्‌ दहन की चचो कर रहा था। यह मै मानता हे 
कि सम्यक्‌ दर्जन की चर्चा वहुत गहन एवं गम्भीर है, क्रिन्तु उसकी 
गहनचता और गस्भीरता को देखकर उसका परित्याग नही किया जा 
सकता। सम्यक्‌ दर्शन के अभाव में हमारी साधना का जीवन-पथ ही 
अन्धकाराच्छन्र हो जाएगा। अज्ञान और मभिध्यात्व के उस घोर 
लन्चकार मे यह आत्मा अनन्त काल से भटकती रही है और उसके 
अभाव से भविष्य में भी अनन्त काल तक भटकती ही रहेगी । अत 
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जीवन के उद्धार एवं उत्थान के लिए, सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि 
अत्यन्त आवध्यक है। परन्तु सवसे बडा सवाल यह है, कि वह 
सम्यक्‌ दर्शन है क्या वस्तु ? सम्यक्‌ दर्शन की परिभाषा बताते हुए 
कहा गया है, कि तत्त्वार्थ श्रद्धान' ही सम्यक्‌ दर्शन है। तत्वों की 
श्रद्धा को सम्पक्‌ दर्शन कहा गया है। इस आत्मा मे अतत्त्व का श्रद्धान 
या तत्त्व का #श्रद्धान अनन्त काल से रहा है । विचार कीजिए, निगोद 
की स्थिति मे यह आत्मा अनन्तकाल तक रहा । फिर यह आत्मा पृथ्वी- 
काय, जल-काय, अग्निकाय, वायु-काय और प्रत्येक वनस्पति-काय में 
भी असख्यात काल तक रहा । वहाँ पर जन्म और मरण करते हुए 
असख्यात अवसर्पिणी और असख्यात उत्सपिणी जितना दीर्घकाल 
गुजर गया, किन्तु आत्मा को सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति प्राप्त न हो 
सकी । इस अनन्त काल मे यदि आत्मा को अतत्त्व का श्रद्धान नही 
हुआ, तो उसे तत्त्व का श्रद्धान भी कहाँ था ? निगोद आदि मे अतत्त्व 
का श्रद्धान नही था, तो तत्त्व की श्रद्धा भी कहाँ थी ? अतत्त्व की 
श्रद्धा के समान तत्त्व की श्रद्धा न होना भी सबसे बडा मिथ्यात्त्व है। 
कल्पना कीजिए, आत्मा अनन्त काल से निगोद मे जन्म एंव मरण करता 
रहा । एक सास में जहाँ अठारह वार जन्म एवं मरण होता हो, 
तो विचार कीजिए, वहाँ जीवन कितनी देर रहा ? जीवन के ताम पर 
वहाँ इतना भी समय नही मिला कि मानव-जितना एक साँस भी पूरा 
ले सके | कितनी भयकर वेदना की स्थिति है, यह । इतनी भयकर 
वेदना उठाने पर भी इस आत्मा को सम्यक्‌ दर्शन का प्रकाण नही मिल 
सका । सम्यक्‌ दर्शन का प्रकाश मिलता भी कैसे ”? जब तक साधक 
जीवन मे से मोह निद्रा का अभाव नही होगा, तब तक आत्मा के बुद्ध 
स्वरूप की उपलब्धि कैसे होगी ” इसीलिए अध्यात्म शास्त्र मे उपदेश 
दिया गया है, कि साथकर ! जागृत हो, सतर्क हो, सावधान वन, प्रमाद 
को छोडकर अप्रमत्त वन, उठ, जाग और अध्यात्म-साधना के पथ पर 
आगे बढ | जीवन में चाहे दुख हो अथवा चाहे सुख हो, किन्तु एक 
क्षण के लिए भी आत्म-भाव को विस्मुत मत होने दो। अध्यात्म- 
साधना मे क्षण मात्र के लिए भी स्वरूप का प्रमाद भयकर विपत्ति 
उत्पन्न कर सकता है, इसलिए स्व के सम्बन्ध में क्षणममात्र का भी 
प्रमाद मत करो | जतीत काल में अनन्त बार जन्म-मरण कर चुके हो, 
उसे भूल जाओ ओर एक ही वात याद रखो कि वन्मान में और 
भविष्य में फिर कभी जन्म मरण के परिचक्र मे ८ फँस जाओ | 
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आत्म-विवेक के अभाव में यह आत्मा अदेव को देव समभता रहा, 
अगुरु को गुरु समझता रहा और अधर्म को धर्म समझता रहा। परच्तु 
निगोद आदि की स्थिति मे इस प्रकार का अतत््वश्रद्धानहुप मिथ्यात्व 
भी कहाँथा ? निगोदवर्ती जीव के द्रव्य मत से सम्पुष्ट एवं श्रवुद्ध 
इस प्रकार का भाव कहाँ था, जिससे कि वह अतत्त्व का सकल्‍्प 
एवं विकल्प कर सकता ? निगोदवर्ती जीव मे मिथ्या दर्शन तो अवश्य है 
ही, इस बात से इन्कार नही किया जा सकता, किन्तु प्रइन हें, कि वहाँ 
पर कौनसा मिथ्यात्व है ओर कैसा मिथ्यात्व है ? क्योंकि मिथ्यात्व- 
रूप विकल्‍प के भी असख्य भेद होते है । 
सम्यक्‌ दर्गन को समभने के लिए मिथ्या दर्शन को समझना भी 
आवश्यक हो जाता है। प्रकाश के महत्त्व को वही समझ सकता हैं, 
जो पहले कभी अन्वकार से परिचित रह चुका हो, अधकार के तमस्‌ 
भाव को जानता हो। यद्यपि यहाँ पर सम्यक्‌ दर्शन के स्वरूप का 
वर्णन चल रहा है, किन्तु सम्यक्‌ दर्शन के उस दिव्य स्वरूप को सम- 
भने के लिए उसके विपरीत भाव स्वरूप मिथ्यादर्गन को समझ लेना 
भी आवच्यक है। आत्मा के अनन्त गुणों मे दर्शन नाम का भी एक 
गुण है। आत्मा का यह दर्शन नामक गुण, मिथ्यात्व गुणस्थान में 
सिथ्या दर्णन रूप होता है, जिसका निमित्त कारण मिथ्यादर्शव कर्म का 
उदय है। इसके होते पर वस्तु का यथार्थ दर्जन एवं श्रद्धान नहो होता, 
अयथार्य ही होता हैं। इसी आघार पर इसको मिथ्या दर्णन कहते है । 
आत्मा का जो दर्जन गुग हैं, मिय्या दर्णन उसकी अजुद्ध पर्याय हैं। इसके 
विपरीत आत्मा के दर्शन गुण की शुद्ध पर्याय को सम्यक् दर्णन कहते 
है, इसके होने पर वस्तु का यथार्थ दर्शन एवं श्रद्धान होता है । 
से आपसे यहाँ पर मिथ्यादर्शन की चर्चा कर रहा था। मिथ्या- 
दर्शन का अर्थ है, मिथ्यात्व, जो-सम्येक्‌ दर्शन एवं सम्यकत्व से उलटा 
होता है। मिय्यादर्शन दो प्रकार का होता है--पहला तत्त्व-विषयक्र 
यथार्थ श्रद्धाव का अभाव और दूसरा अतत्त्व-विषयक अयशथार्थ श्रद्धान । 
पहले और दूसरे मे केवल इतना ही अन्तर है, कि पहला सर्वथा सूढ- 
दशा में हो सकता है, जब कि दूसरा विचार-दजा मे ही होता है। 
उक्त भेदों को दूसरे गब्दों मे अभिगृहीत मिथ्यात्व और अनभिगृहीत 
मिध्यात्व भी कहते है । विचार-जक्ति का विकास होने पर भी जब 
अपने मताभिनिवेश के कारण अत्त्त्व मे तत्त्वरूप श्रद्धा को अपना 
लिया जाता है, तब विचार-दगा के रहने पर भी अतत्त्व मे पक्षपात 
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होने से वह हृप्ठि मिथ्या दर्गन कहलाती है। यह उपदेश-जन्य एव 
विचारजन्य होने के कारण अभिमृहीत कही जाती है । इसके विपरीत 
जब विचार-दशा जागृत न हुई हो, तव अनादिकालीन दर्शन मोहनीय 
कर्म के आवरण के कारण केवल मूढ-दशा होती है। यह घुढ-दशा 
निगोदवर्ती आदि अविकसित जीवो मे रहती है । उन्त जीवो मे जसे 
अतत्त्व का श्रद्धान नही है, वैसे तत्व का श्रद्धान भी तो नहीं 
होता । इस दशा में केवल सूढता होने से तत्व का अश्रद्धान रूप 
'मथ्यात्व है। यह उपदेश-निरपेक्ष होने से अनभिगृद्दीत मिथ्यात्व कहा 
गया है । पथ, मत, सम्प्रदाय आदि सम्बन्धी जितने भी एकान्त-प्रधान 
कदाग्रह है, वे सभी अभिगृहीत मिथ्यादर्शन है, जो कि विकसित चेतना 
वाली मनष्य आदि जातियो मे हो सकता है। और दूसरा अनभियुहीत 
मिथ्यात्व तो एकेन्द्रिय निगोद आदि तथा क्षुद्र कीट पत्तग आदि जेसी 
मूच्छित चेतन्य वाली जातियो मे ही सम्भव है । 
मैं आपसे कह रहा था, कि, देव को कुदेव और कुदेव को देव, गुरु 
को कुगुरु और कुगुरु को गुरु, धर्म को अधर्म और अधर्म को धर्म, आदि 
समभकने जैसे मिथ्यात्व के मापदण्ड तो पन्थयुग के वने है । ये सब. उस 
समय कहाँ थे ? यह मिथ्यात्व और सम्यक्त्व की परिभाषा एवं शब्दा- 
वली उस समय कहाँ थी, जब कि हमारी यह आत्मा निगोद आदि 
स्थिति मे रही होगी । वहाँ पर अतत्त्व श्रद्धान रूप मिथ्यात्व नहीं था, 
फिर भी वहाँ मिथ्यात्व की स्थिति तो अवश्य थी ही। क्योकि 
अतत्व का श्रद्धान तो मिथ्यात्व है ही, परन्‍्तु॒ तत्व का थ्रद्धान न 
करना भी भिथ्यात्व ही है। उस स्थिति मे और उस दशा मे तत्व का 
श्रद्धात न करते का मिथ्यात्व था । 
अतत्व का श्रद्धान करना अभिगृहीत मिथ्यात्व है। इसको दूसरे 
शब्दो मे विपरीत श्रद्धान भी कहा जा सकता है । इधर-उधर के ग्रन्थ, 
पोथी-पच्ने और पथ एवं सम्प्रदायों से ग्रहण की हुई विपरीत दृष्टि 
अतत्त्व का श्रद्धान ही है | परन्तु जिस निगोद आदि स्थिति मे विपरीत 
विकल्पो को ग्रहण करने वाला मन ही नही है, वहाँ विपरीत श्रद्धान 
रूप मिथ्यात्व नही होता। वहाँ तत्व के श्रद्धान का अभाव-स्वरूप 
अनभिषृदहदीत सिथ्यात्व होता है । अभिगृहीत मिथ्यात्व वह है, जो मन 
एव बुद्धि से ग्रहण क्या जाता है। यह विकसित चेतना वाले प्राणियो 
में ही हो सकता है। एकेन्द्रिय आदि जीव मे द्रव्यमन नही होता और 
चिन्तन की स्पप्ट बुद्धि भी नही होती, इसी से वहाँ अतत्व के श्रद्धान- 
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रूप अभिगृहीत मिथ्यात्व भी नहीं होता, परन्तु तत्व के श्रद्धात का 
अभावरूप मिथ्यात्व रहता है । इस तथ्य को ध्यान में रखना चाहिए 
कि अभिगृहीत मिथ्यात्व की अपेक्षा श्रनभिनृहीत मिथ्यात्व अधिक 
भयकर होता है। यद्यपि भयकर तो दोनो ही है, क्योंकि दोनो ही 
द्माओं में मिथ्यात्व की गक्ति रहती है, तथापि बभिगृहीत की 
अपेक्षा अनभिगृहीत को भयकर मानने का कारण यह है, कि उसमे किसी 
प्रकार की विचार दञा ही नहीं रहती, अत- सतत मूढदणा ही बनी 
रहती है । अभियृहीत मिथ्यात्व मताग्रहरूप विचार-दणा में होता है । 
ऊपर से यह अधिक भयकर प्रतीत होता है, परन्तु मूलत ऐसा नहीं 
है । क्योकि यदि वह आज पतन के मार्ग पर है, तो कल उत्थान के 
मार्ग पर भी लग सकता है। यदि आज वह कुमार्ग पर चल रहा हैं, 
तो कल वह सन्‍्मार्ग पर भी चल सकता है। विचार-शक्ति तो है ही, 
केवल उसकी धारा बदलने की आवश्यकता है । 
कल्यना कीजिए, किसी व्यक्ति को १०४ डिग्री अथवा १०४५ 

डिग्नी तीव्र ज्वर चढा है, जिसके कारण ज्वरग्रस्त रोगी वहुत ही 
व्याकुल और परेणान रहता है। यह तीन्र ज्वर बहुत ही भयकर होता 
है, क्योंकि इससे गरीर की अगक्ति एव व्याकुलता वढी रहती है । परन्तु 
एक दूसरा व्यक्ति है, वह भी ज्वरग्रस्त है। उसका ज्वर हल्का रहता 
है, किन्तु दीबकाल तक चलता रहता है, जब कि तीत्र ज्वर गीघ्र आता 
है और गीघ्र ही लौट भी जाता है| ज्वर दोनो को है, एक को तीज 
है, दूसरे को रत्ठ है, किल्तु इत दोनों मे भयकरतम ज्वर कौन-सा 
है ? निब्चय ही तीत्र ज्वर की अवेक्षा दीर्घकाल स्थायी मन्द ज्वर ही 
अधिक भयकर है | यही स्थिति अभिगृहीत मिय्यात्व और अनभिमगृहीत 
मिथ्यात्व की है। अभिगृहीत मिथ्यात्व की अवेक्षा अनभिमृहीत मिथ्यात्व 
अधिक भयकर है । अभिमगृहीत मिथ्यात्व तीत्र ज्वर के समान है और 
अनभिषृहीत मिथ्यात्व मन्द ज्वर के समान है | अनभिगृहीत मिथ्यात्व 
इस आधार पर अधिक भयकर है, कि उसमे जीव की विचार-शूुन्य 
दणा रहती है एव मूढ दशा रहती है, जिसमे अपने हित-अहित का 
कुछ भी चिन्तन नही रहता, जिसमे अपने उत्थान एवं पतन का कुछ भी 
सकत्प नही रहता। मैं कौन हूँ और क्या हँ--यह भी भान नही रहता । 
अव्यात्म-हप्टि से यह स्थिति वहुत ही भयकर है । अभियृहीत मिथ्यात्व 
उस भयकर तीत्र ज्वर के समान है, जिस पर यथावसर शीघ्र ही एव 
आसानी से कावू पाया जा सकता है, परस्तु अनभिगृहीत मिथ्यात्व उस 
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मन्द एवं दी4 काल स्थायी ज्वर के समान है, जिसकी उग्रता का वेग 
वाहर मे उतना नहीं, जितना कि अन्दर मे रहता है, जो अन्दर ही अदर 
गरीर की हृड्डियो को गलाता रहता हे, और चिकित्साञञास्त्र की दृष्टि 
से दु खसाध्य भी होता है । 
मैं आपसे मिथ्या दर्शन के दो रूपो की चर्चा कर रहा था-अभि- 
गृहीत और अनभिमृद्दीत । मेरे कहने का अभिप्राय यही है, कि यत्रपि 
अव्यात्म दृष्टि से दोनों ही मिथ्यात्व आत्मा का अहित करने वाले हैं, 
पंथापि अनभिगृहीत की अपेक्षा अभिगृहीत मिथ्यात्व चाहे कितना भी 
उम्र एव भयकर क्यो न हो, फिर भी उसमे विचार एवं विकास के 
लिए अवकाश रहता हूं । इन्द्रभूति गणधर गौतम का नाम आप जानते 
ही है । वे अपने युग के प्रकाण्ड पण्डित थे और धुरन्धर विद्वान थे। 
उनका विव्वास था कि यज्ञ में वलि देने से धर्म होता है और इससे 
लोक तथा परलोक दोनो जीवन आनन्दमय एवं उल्लासमय बनते है। 
गौतम के पाडित्य का प्रभाव प्राय भारत के प्रत्येक प्रान्त मे फैल चुका 
था। इतना ही नही, उसके अद्भुत पाण्डित्य की छाप सुदूर हिमालय 
से लकर कन्याकुमारी तक जन-मानस पर गहरी अकित हो चुकी थी । 
उसने अपने जीवन में दो चार नहीं, हजारो-हजार श्ास्त्रार्थ किए, 
जिनमे विजय प्राप्त की । यह सब कुछ होने पर भी, यह कहा जा 
सकता हु, कि गमोतम जिस प्रकार अपने युग का सबसे वडा पण्डित था, 
उसी प्रकार वह अपने युग का घोर एव भयकर अभिगृहीत मिथ्यात्वी 
भी था। भगवान्‌ महावीर के समवसरण मे जाते हुए देवताओं को 
देखकर उसने उन देवताओं को इस आधार पर पागल मान लिया था, 
कि वे उसकी यज्ञगाला मे न उतर कर भगवान महावीर के समव- 
सरण मे क्‍यों चले जा रहे है? गौतम अपने पन्‍्थ एवं सम्प्रदाय में 
इतना प्रमाढ रागान्ध था, कि उसने भगवान महावीर को भी ऐन्द्र- 
जालिक कह दिया था। गौतम के मन में यह भी अहकार था, कि मेरे 
पाँच सो विष्य हैं और अब मै अवश्य ही इस ऐन्द्रजालिक महावोर को 
अपना शिष्य बनाकर छोड़ूंगा । इस घोर अह एवं मिथ्यात्व के दर्प को 
लेकर वह भगवान महावीर के समवसरण मे पहुँचा । जब वह भगवान्‌ 
के समीप पहुँचा, तव भगवान की गान्‍त एवं भव्य छवि को देखकर 
तथा उनके दिव्य प्रभाव से प्रभावित होकर सहसा अपने आपको भूल- 
सा गया | उसका सारा अभिमान गल कर समाप्त होने लगा भगवान 
महावीर ने जान्त एवं मधुर स्वर में कहा--- गौतम ' तुम्हारा आगमन 
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जूभ है, तुम वहुत ठीक समय पर आए हो ।” भगवान के श्रीखुख से इन 
मधुर गव्दों के साथ दिये गए तत्वोषदिण को सुनकर बह अपने हट 
कार के विचार को और अपने अहकार की भाषा को भूल ग्ठा था। 
उसमे अभिगृहीत मिथ्यात्व की जितनी तीब्रता थी, वह क्षीण हो चुकी 
थी। इस प्रकार उसका मिथ्यात्व जितना भयकर था, उतना ही व्यश्र 
वह समाप्त भी हो गया । इन्द्रभूति गौतम, जो विजेता का दर्भ लेकर 
भगवान के समीप पहुंचा था, और जिसके हृदय से यह भावना श्री, 
कि मैं महावीर को अपना भिप्य बनाऊंँगा, वह स्वय विचार बदलते 
हो तत्काल भगवान का जिप्य हो गया। अन्य साधको की तरह वह 
सूचना देने के लिए घर भी नही गया । इतना ही नहीं, अपने पाँच सौ 
शिप्यों को भी उसने भगवान महावीर का ही अभिप्य बना ब्या। 
कितनी विचित्र स्थिति हैँ जीवन की यह, कि जो व्यक्ति गुरु बनने का 
अह लेकर गया, वह स्वय थिप्य वन गया | जिसे शिष्य बनाने चला 
था, उसे ही अपना गुर बना लिया | गौतम के मन से जो अभिमृद्दीत 
मिथ्यात्व था, उसके दूर होते ही उसकी आत्मा में सम्यक्‌ दर्शन का 
दिव्य प्रकाण प्रकट हो गया था । 
कभी-कभी ऐसा होता है, कि साधक साधना के पथ पर आकर फ़िर 
वापिस लौट जाता है । कुछ ऐसे भी है, जों गिरकर फिर सँभमल जाते 
है। और कुछ ऐसे भी है, जो गिरकर फिर सँभल नही पाते । परन्तु 
कुछ ऐसे विलक्षण साधक होते है, जो एक वार साधना-पथ पर आए, 
तो फिर निरन्तर आगे ही वढते रहे । पीछे लौटना तो क्या, वे कभी 
पीछे मुड कर भी नही देखते । इन्द्रभूति गौतम इसी प्रकार के साधक 
थे। एक वार साथना के पथ पर कदम रख दिया, तो फिर निरन्तर 
बांगे ही बढते रहे, कभी पीछे लौटकर नही देखा। यह भी नही सोचा, 
कि पीछे घर की क्‍या स्थिति होगी और घरवालों की क्‍या स्थिति 
होगी ? इन्द्रश्ति गौतम की इस स्थिति को देखकर, उसके छोटे भाई 
अग्निभूति और वायुभूति भी अपने-अपने जिष्य-परिवार के साथ 
भगवान के जिप्य बन गए। गौतम के समान उनका भी अभिगृहीत 
मिथ्यात्व टूट गया और उन्होने भी सत्य-हप्टि को पा लिया। यह 
अपने युग की एक वहुत वडी क्रान्ति थी, जिसका उदाहरण भारतीय 
इतिहास मे दूसरा नही मिल सकता । परन्तु सबसे वडा प्रच्न यह है, 
कि यह तव कंसे हो गया और क्यो हो गया ? वात यह है कि जब तक 
आत्मा अभिगृहीत भिथ्यात्व के अच्धकार मे प्रसुप्त थी, तव तक उनके 


भ्म्यक दर्शन की महिमा १९३ 


जीवन में किसी प्रकार का चमत्कार उत्पन्न न हो सका, किन्तु ज्यो ही 
अभिगृहीत मिथ्यात्व का अन्धकार दूर हुआ, त्यो ही उनकी प्रमुप्त 
आत्मा जागृत हो गई । अभिगृहीत मिथ्यात्व का जोर गुल बहुत रहता 
है, परन्तु उसके जाते भी विलम्बव नहीं लगता । विचार बदलते ही 
जीवन की सम्पूर्ण दणा भी बदल जाती है, परन्तु अनभिगृहीत 
मिथ्यात्व इतनी णीघ्रता से नहीं टूट पाता, क्योंकि उसमे जीवन की 
वह जड़ दणा रहती है, जिसमे युद्ध भाव की स्फुरणा नहीं हो पाती, 

यदि होती भी है, तो वडी कठिदता से और दी्॑काल के वाद । 

देह, इन्द्रिय एव मन आदि अनात्मा को आत्मा समभना अभिमृ- 
हीत मिथ्यात्व है। परन्त्‌ आत्मा को किसी भी रूप मे आत्माही न 
समभना, आत्मा का भान ही न हाना, अनभिशुद्दीत सिथ्यात्व है । 
अभिमृद्टीत मिथ्यात्व मे देहादि मे आत्म-ब्ुद्धि होती है, देहादि 
के अतिरिक्त बुद्ध चेतन्‍्य रूप से आत्मा का भान नही रहता और 
यदि देहादि से भिन्न आत्मा की प्रतीति भी होती है, तो अणु या महत्‌ 
परिमाण के रूप मे, एकान्त अकर्ता या कर्ता के रूप में, एकान्त नित्य 
था अनित्य के रूप मे स्वरूपविपर्यास होता है | अभिगृहीत मिथ्यात्वी 
आत्मा अपने देहादि के अव्यास मे ही फैसा रहता है। इस देह के भीतर 
जुद्ध एवं चिद्घनानन्दस्वरूप एक आत्मरूपी सूर्य को उसे जब तक 
प्रतीति नही होती, तभी तक वह मिथ्यात्व मे फंसा रहता है । इसके 
विपरीत जब उसे देहादि के अश्रपटल से भिन्न आत्मा रूपी सूर्य की 
प्रभा का आभास मिल जाता है, अणु एवं एकानन्‍्त अकर्ता आदि का 
स्वरूप-विपर्यास दूर हो जाता है, तव वह प्रवुद्ध एव जागृत सम्यग्‌ 
दृष्टि हो जाता है । 

मैने सम्यक्‌ दर्णन की परिभाषा एवं व्याख्या करते हुए कहा था, 
कि तत्वार्थ श्रद्धान ही सम्यक दर्णन है । आत्मा भी एक तत्व है, यदि 
उस आत्म-तत्व मे श्रद्धान नही हुआ है, तो सम्बक्‌ दर्शन कंसे होगा ? 
आत्म-श्रद्धान के अभाव में मेरु, नरक, स्वर्ग आदि का श्रद्धान अतत्व 
का श्रद्धान ही होगा । सम्यक्‌ दर्णन का अर्थ यह नही है, कि ससार के 
वाद्य पव्ार्थों पर तो श्रद्धा की जाए और उनके श्रद्धान की ओट में 
आत्मा को छूला दिया जाए। मेरे विचार मे आत्म-श्रद्धा, आत्म-निष्ठा, 
भात्म-आस्था और आत्म-प्रतीति ही बुद्ध एवं निर्वय सम्यक्‌ 
दर्शन हैं। आत्मा शुद्ध, बुद्ध, निरतन और निविकार है। जब आत्मा 
के इस स्वरूप का श्रद्धान होता है, तव उसे तत्वार्थ श्रद्धान कहा 
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जाता है। उसके साथ यह ज्ञान होता है, कि देह जद है एवं चेतता- 
जस्य है। मैं देंहू नहीं, बल्कि उससे भिन्न न चैतन्य हूँ । देह जड़ है 
और मै चेतन हूँ । में सत्‌, चितू एवं आनर्द्र रुप है। थुद्ध निच्चम 
नय से मै सिद्ध स्वरूप हूँ । जो जीव हें गही जिनवर है और जो जिन- 
वर है, वह जोब है । जीव के अतिरिक्त एवं चेतन से भिन्न, में अन्य 
कुछ भी नहीं हूँ। न में भूमि हैँ । न में जल हूँ। न मैं अग्नि हूँ। न मैं 
वायु हूँ | क्योकि यह सब भौतिक है और मैं अभौतिक हूँ । काने, नाक 
आँख आदि इन्द्रिय भी में नही हैँ । में मन भी नहीं हैँ | इन सत्रसे परे 
और इन सबसे ऊपर मैं एक च॑तन्य थक्ति हूँ आत्मा में इस प्रकार 
का भान ओर श्रद्धान का होना ही सच्चा सम्बक दर्न है। भूतार्थ 
नय से मैं ज्ञायक स्वभाव हूँ। द्रव्याथिक नय की दृष्टि में विश्व की 
प्रत्येक आत्मा अपनी उपादान शक्ति से सिद्धस्वरूप हैँ । इसी को परम 
पारिणामिक भाव का दर्गन एवं सम्यक्‌ दर्शन कहते है । अबनी आत्म- 
ज्योति मे आस्था ही सम्यक्‌ दर्शन है । 

प्रबन होता है, कि भूतार्थ नय से एव निश्चय नय से गुण-पर्याय- 
भेदरहित केवल विशुद्ध आत्मद्रव्य में ही आस्था रखना जग सम्बक्‌ 
दर्जन है, तव उससे भिन्न पर्यायनयापेक्षित जीव की जो ससारी अब्स्था 
है, वह क्‍या है ” क्या इस दा में जीव जीव नही रहता ? प्रश्न बडा ही 
विकट है। ससारी अवस्था में रहने वाले जीव को भी जीव ही कहा 
जाएगा, परन्तु याद रखिए, यह सब ससारी अवस्थाएँ असश्तार्थ 
व्यवह्टारनय पर आश्रित है | अजुद्ध नय से जब आत्म-तत्व पर विचार 
किया जाता है, तव जाति, इन्द्रिय, मन, मार्गणा एवं गुण-स्थान आदि 
सव जीव की अचुद्ध दा है। निमोद से लेकर तीर्थकर तक, तथा 
प्रथम गुणस्थान से लेकर चनुर्दशण गुणस्थान तक के जीव सभी अजुद्ध 
हैं । यदि इस दृष्टि से देखा जाता है, तो सारा ससार अजुद्ध ही अजुद्ध 
नजर आता है । यह स्थिति अजुद्ध नय की एवं व्यवह्मरनय की होती 
है। आप लोग इस तथ्य को न भूले, कि मोक्ष जाने से पूर्व तेरहवे 
गुणस्थान एवं चौदहवे ग्रुणस्थान को भी अवशच्य ही छोडना पडेगा । 
क्योकि एक दिल ये गुणस्थान प्राप्त किए जाते है और एक दिन इन्हे 
छोडा भी जाता है। मै मानता हूँ कि प्रथम शुणरथान वी अवेक्षा 
तेरहवाँ और चोदह॒वाँ गुणस्थान अत्यन्त विशुद्ध है, फिर भी इनमे 
कुछ न कुछ अजुद्धि रहती ही है, क्योकि जब तक कर्म है, तब तक 
उसका उदय भाव भी अवश्य रहेगा, और जब उदय-भाव है, तब तक 
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वहाँ किसी न किसी प्रकार की अशुद्धि भी रहती ही है । इस हृप्टि 
से मैं यह कह रहा था कि मार्गगणा और ग्रुणस्थान जीव के स्वा- 
भाविक परिणाम नही है। परन्तु इन सबके अतिरिक्त एक तत्व ऐसा 
है, जो न कभी बदला है और न अनन्त भविष्य में ही कभी वदल 
सकेगा । उसमे एक समय मात्र के लिए भी न कभी परिवर्तन आया 
है और न कभी परिवर्तन आएगा। मेरे कथन का अभिप्राय यह है, 
कि यह जीव चाहे निगोद की स्थिति मे रहे, चाहे सिद्ध की स्थिति 
मे रहे, जीव सदा जीव ही रहता है, वह कभी अजीब नही होता । 
यह त्रिकाली भाव है, अत जीव के जीवत्वभाव ने अणुमात्र भी 
परिवर्तत नही हो सकता प्रग्न है कि किस कर्म के उदय से जीव 
जीव है ? अध्यात्मभ्ास्त्र उक्त प्रश्न का एक ही समाधान देता है, कि 
जीव का जीवत्व भाव किसी भी कर्म के उदय का फल नही है । जीव 
का जीवत्वभाव उसका त्रिकाली श्र व स्वभाव हैं। इसमे किसी प्रकार 
का परिवर्तन हो ही नही सकता। जीव का यह त्रिकाली श्रुव स्वभाव 
किसी भी कर्म के उदय का फल नहीं है। यदि वह किसी कर्स के 
उदय का फल होता तो फिर वह त्रिकाली नही हो सकता था । कर्मो 
के उदय से गति, जाति और इन्द्रिय आदि प्राप्त होते है। परन्तु 
जीव का जीवत्व भाव सदा और सर्वदा एकरस रहने वाला है। अत 
किसी कर्म के उपशम, क्षयोपणम एव क्षय से भी जीव का जीवत्व 
नही होता है । यह श्रुव सत्य हैँ कि जीव का जीवत्व भाव अनादि काल 
से है और वह जीव का सहज स्वभावी परिणाम है ओर वह परिणाम है 
उसका चंतन्य स्वरूप । यही उसका वास्तविक स्वरूप है । शुद्ध निःचय 
नलय की भापा में इसी को आत्मा का त्रिकाली श्लूव स्वभाव कहा 
गया हैं और शुद्ध निश्चय नय की द॒ष्टि से, यह त्रिकाली श्र॒व 
स्वभाव, विच्च की किसी एक ही आत्मा का नही, अपिनु विश्व की 
समग्र एवं अनन्त आत्माओ का स्वभाव है। 
मैं आपसे बुद्ध निच्चच नय एवं भूतार्थ नय की चर्चा कर रहा था 
आर यह वता रहा था, कि किस प्रकार निम्चय नय की दृष्टि से 
विश्व की समग्र आत्माएँ एक जैसी एव समान है। भले ही व्यक्ति रूप 
में वे अलग-अलग रहे, किन्तु स्वरूप की दृष्टि से उनमे किसी भी 
प्रकार का भेद नही है । एक निगोद मे रहने वाले जीठ की आत्मा का 
गुद्ध निश्चय से जो स्वरूप है, वही स्वरूप एक तीर्थ कर की आत्मा का 
भी हे और मोक्ष प्राप्त सिद्ध की आत्मा का भी वही स्वरूप है। 
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इसलिए शुद्ध निश्चयनय की हृष्टि में तीर्थ कर, सिद्ध आदि और 
तिगोद आदि से रहने वाले भी सभी अनन्तजीव ज॒द्ध है, कोई अशुद्ध 
नहीं है ! जब ससार को व्यवहारनय की दृष्टि से देखा जाता हैं, तो 
यह अश॒द्ध ही अशुद्ध नजर आता हे और जब इसे भूतावनय स एवं 
निःचय नय से देखा जाता है, तो यह जुद्ध ही गुद्ध वजर आता हूँ । 
ऐसा क्यों होता है ? इसके समाधान में कहा गया हूँ किजब हृष्टि 
बदल जाती है, तब सारी सृप्टि ही बदल जाती है । दिया वदल गई 
तो दना अपने जाप बदल जाएगी ? छुख्य बात दिज्षा ददलने वो हं, 
ढठणा ठदलने की नहीं | जैन-दर्गन इसीलिए पहले दृष्टि एवं विब्वास 
को बदलने की वात कहता है | वह कहता है, कि निशचचय तय से इस 
विष्व की समग्र आत्माएँ विजुद्ध है, उनमे न क्ोभ है, न क्रोध हैं, न 
लोभ है, न मोह है और न शोक हैं। विशुद्ध नय की हृष्टि में दीनता 
एवं हीनता भी आत्मा के धर्म नही है। जैन-दर्शन हमारे अन्तर की 
दीनता एवं हीनता को दूर करने का महत्वपूर्ण सन्देग देता है । वह 
आत्मा के क्रोध आदि विकारो को आत्मा का धर्म स्वीकार नही करता । 
उसकी निश्चय हृप्टि कहती हे, कि आत्मन्‌ तू न काम हैं, न क्रोध 
न लोभ हैं और न मद हे, तथा तू न शरीर है, न इन्द्रिय हे और न 
मत है । इन सबसे परे और इन सबसे ऊपर तू विजुद्ध, बुद्ध, निरजन, 
निविकार एवं सच्चिदानन्द रूप परम आत्मा है। यही तेरा वास्तविक 
स्वरूप हूँ। आत्मा के इसी दिव्य रूप पर आस्था एवं श्रद्धा रखनी 
चाहिए। आत्मा स्वयं अपने आप में जब विज्ञाल एबं विराट है, तथा 
गुद्ध एवं पवित्र है, तब उसे छुद्र, पतित और अपवित्र क्यो समझा 
जाए ? यदि ससार की कोई भी भात्मा अपने उस दिव्य एव सहज 
रूप मे विश्वास न करके दीन-हीन बना रहता है तथा अपने आपको 
पतित और अधम समभता रहता है और अपने को अजद्ध सम- 
झता रहता हैँ, तो यह उस आत्मा का अपना दुर्भाग्य हैं । 
इस प्रसन पर झुझे जेन महाभारत की एक घटना का स्मरण हो 
हा है । यह बटना उस समय की है, जब कि धातकीखण्ड के राजा 
पद्मोत्तर ने दवी गक्ति से द्रौपदी का अपहरण कर लिया था। द्रौपदी 
के अपहरण से पाँचो पाण्डव हैरान और परेशान थे । श्रीकृष्ण को द्वारिका 
में नारदसुनि से यह पता चला कि द्रौपदी धातकीखण्ड मे पद्मोत्तर राजा 
के अन्त पुर मे है। श्रीकृष्ण और पाँचो पाण्डवों ने इस विकट स्थिति 
पर गम्भीरता के स्वाथ विचार किया और परामर्ण करने के वाद पद्मो- 
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त्तर राजा पर चढाई करने का निर्णय कर लिया गया । अपनी पूर्ण 
तेयारी के साथ, जब श्रीकृष्ण और पॉचो पाण्डव धातकीखण्ड की 
ओर चले जा रहे थे तव मार्ग मे लवण समुद्र आया, जिसे पार करना 
किसी भी प्रकार शक्य नही था । श्रीकृष्ण ने समुद्र के देव की आरा- 
धना की और वह प्रकट होकर श्रीकृष्ण के सामने आकर खडा हो गया 
और बोला--“कहिए, क्या आज्ञा है और मैं आपकी क्या सेवा करू?! 
श्रीकृष्ण ने इतना ही कहा, कि “हम धातकीखण्ड जाना चाहते है, 
इसलिए जाने का मार्ग दे दो ।” समुद्र देव ने प्रत्युत्तर मे कहा -- आप 
वहाँ जाने का कप्ट क्यो उठाते है, यदि आपका आदेश हो, तो मै स्वय 
ही द्रौपदी को लाकर आपकी सेवा मे उपस्थित कर सकता हैं ।” यदि 
आज के युग का कोई मनुष्य होता तो कह देता कि ठीक है, ला दीजिए । 
परल्तु श्रीकृष्ण ने कहा-- पद्मोत्तर राजा ने देवी शक्ति से द्रौपदी का 
अपहरण किया है । यदि हम भी दैव शक्ति से ही द्रौपदी को प्राप्त करे, 
तो हमारी अपनी कोई विशेषता नही रहेगी । मनुष्य को किसी देव के 
बल मे विब्वास करने की अपेक्षा स्वयं अपने बल मे ही विश्वास करना 
चाहिए । तुम्हारी सहायता इतनी ही पर्याप्त है, कि तुमने हमे रास्ता 
दे दिया। यदि हम द्रौपदी को देवी शक्ति के बल पर प्राप्त करे तो 
हमारे क्षत्रियत्व का तेज ही समाप्त हो जाएगा । हमे अपनी शक्ति के 
बल पर ही अपनी समस्या का स्वय समाधान करना हैं और स्वय अपने 
पुरुषार्थ के बल पर ही अन्याय का प्रतिकार करना हूँ ।” श्रीकृष्ण के 
मनोवल को देखकर तथा स्वय की अपनी शक्ति मे अटूट विश्वास देख- 
कर देव बडा प्रसन्न हुआ और उसने धातकी खण्ड जाने के लिए मार्ग 
दे दिया। श्रीकृष्ण और पॉँचो पाण्डव धातकी खण्ड जा पहुचे । 
जिस समय मनुष्य अपनी आत्मशक्ति मे विश्वास कर लेता है, उस 
समय बडे-से-बडा काम भी उसके लिए आसान वन जाता है। श्रीकृष्ण 
और पाँच पाण्डव अपने साथ अपनी सेना को भी नही ले गए । उन्होने 
कहा कि-- हम छह ही काफी है।” अपने पहुँचने की सूचना गुप्त त 
रखकर राजा पत्मोत्तर को दे दी गई। मनुष्य की रक्षा के लिए, जीवन 
में दो तत्वों की आवश्यकता रहती है -भक्ति और शक्ति । इसके अत्ति 
रिक्त अन्य कोई मार्ग मनुष्य के सामने अपने जीवन की सुरक्षा का नही 
रहता । गक्तिशाली अपने जीवन की रक्षा अपनी शक्ति के बल पर 
कर लेता है । किन्तु जिसमे शक्ति नहीं है, वह व्यक्ति भक्ति के वल पर, 
विनम्रता से अपने जीवन की रक्षा कर सकता है। श्रीकृष्ण ने धातकी 
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खण्ड के राजा पद्मोत्तर को कहलवाया कि-- कहिए, आपको थक्ति 
और भक्ति में से कौन-सा मार्ग पसन्द है ? यदि भक्ति मार्ग स्वीकार 
है, तो द्रौपदी को सादर ससम्मान वापस करो, क्षमा-याचना करो और 
भविष्य के लिए भाइवासन दो कि फिर कभी ऐसा नही करू गा । यदि 
आपको अपनी शक्ति पर अभिमान है और भक्ति-मार्ग स्वीकार नहीं है, 
तो अपनी सेना लेकर युद्ध के लिए तैयार हो जाओ ।” श्रीक्षप्ण ते 
पद्मोत्तर राजा के लिए यह सन्देग अपने सारथी के द्वारा पत्र देकर 
भेजा । सारथी ते श्रीकृष्ण के पत्र को भाले की नोक पर पिरोकर राजा 
पद्मोत्तर को दिया। पच्मोत्तर राजा ने क्रोध मे भर कर पत्र पढने के 
वाद सारथी से पूछा कि “कौन-कौन आए है और साथ में सेना कितनी 
हैं ?” सारथी ने वताया कि-- अ्रीकृषष्ण अकेले है और सेना के नाम पर 
पाँच पाण्डव ही उनके साथ है, जो द्रौपदी के पति है। इन छह पुरुषों 
के अतिरिक्त अन्य कोई सेना नाम की वस्तु नही है ।” इस वात को 
सुनकर पद्मोत्तर हँसा और उपेक्षा के भाव से वोला-- वि मुझे क्‍या 
समभते है ? क्‍या उन्हे पद्मोत्तर की शक्ति का पता नही है ? क्‍या वे 
नहीं जानते कि पद्मोत्तर एक शक्तिगाली सम्राट्‌ है ” ससार की अनेका- 
नेक विजयी सेनाओ को मै पराजित कर चुका हूँ । भला, ये छह प्राणी 
तो किस खेत की झूली है ??! 
राजा पद्मोत्तर को अपनी भक्ति का तथा अपनी विशाल सेना का 
बडा अहकार था। वह अहकार के स्वर में गजता ही गया कि वीर 
क्षत्रि- मपनी जक्ति के बल पर ही अपनी तथा दूसरो की रक्षा करते है । 
तुम दूत हो, अपराध करने पर भी अवध्य हो, इसलिए मै तुम्हे छोड देता 
हूँ । जाओ, और अपने स्वामी से कह दो, कि पद्मोत्तर राजा युद्ध के 
लिए तंयार है ।” श्रीकृष्ण का सारथी वापस लौटा, और उसने समग्र 
घटना-क्रम कह सुनाया | इधर वहुत जीघ्र ही राजा पद्मोत्तर बडी 
साज-सज्जा के साथ अपनी विज्ञाल सेना को लेकर युद्ध के लिए मैदान 
में आ डटा | मेदान गजो की घनघटा से छा गया । उस समय ऐसा 
लग रहा था, मानों धरती पर काली घन-घटाएँ घुमडती चली आ 
रही हैं। झज्जों की चमक उसमे बिजली के समान कौध रही थी । 
राजा पद्मोत्तर के सेनापति अपनी मोर्चावन्दी मे व्यस्त हो गए ! 
श्रीकृष्ण ने यह सब स्थिति देखी, तो उन्होने पाण्डवो से कहा-- पद्मो- 
त्तर राजा अपने देण में है और अपने घर में है। अपने घर में एक 
साधारण-सा कुता भी बेर बन जाता है। जब कि राजा पच्मोत्तर स्वय 
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वीर है, और साथ ही उसकी प्रचण्ड सेना का बल भी कुछ कम नही 
हैं । दूसरी ओर हम है--एक मैं और पाँच तुम, अपने देश और घर 
से लाखो कोस दूर । सेना के नाम पर हमारे पास कुछ भी नही है, त 
गज, न अदव और न अन्य कोई मनुष्य । इस स्थिति मे हमे क्या करना 
चाहिए ? सामने एक विज्ञाल सेना है, इससे मोर्चा लेना हैं और विजय 
प्राप्त करना हें ।” श्रीकृष्ण ने पॉच पाण्डवों के मन की वात को 
जाँचने के लिए प्रश्न किया, कि “बताओ, युद्ध करोगे या देखोगे ?” 
भोम का अभिमान गरजा ओर अर्जुन के घनुप की टकार चूज उठो 
उन्होने कहा कि, क्षत्रिय स्वयं युद्ध करता हे, वह युद्ध का तमाशा 
नही देखता ।” श्रीकृष्ण ने पूछा कि-- युद्ध किस प्रकार करोगे ?”! 
पाँचो ही पाण्डवों ने एक स्वर से सिह गर्जना करते हुए कहा-- आज 
के इस युद्ध मे या तो पाण्डव ही नही, या पद्मोत्तर ही नही ।” भावा- 
वेज से यह भान नही रहा कि हम क्‍या कह रहे है ? शत्रु के नास्तित्व 
से पहले अपने सुख से अपने ही नास्तित्व की घोषणा की जा रही 
है । सर्वप्रथम अपने अस्तित्व का इन्कार, कितनी वडी भूल ? 
मनुष्य का जैसा भी भविष्य होता है, भाषा के रूप मे वह बाहर 
प्रकट हो जाता है । पाण्डवो का पराजित सकल्‍प भाषा का रूप लेकर 
अन्दर से बाहर प्रकट हो गया, जिसे सुनकर श्रीकृष्ण अवाक्‌ एव 
स्तव्ध रह गए । श्रीकृष्ण ने दुवारा उसी प्रण्न को दुहराया, तव भी 
उन्हों शब्दों मे उत्तर मिला | श्रीकृष्ण ने मन ही मन सोच लिया कि 
पाण्डव, राजा पद्मोत्तर पर युद्ध में विजय प्राप्त नहो कर सकते । जो 
स्वय ही पहले अपने मृत्यु की वात कहते है, हारने की बात सोचते है । 
वे भला युद्ध मे केसे जीत सकेगे ।” 
युद्ध प्रारम्भ हुआ, पद्मोत्तर राजा की विशाल सेना सागर के 
समान गरजती हुई निरन्तर आगे वढने लगी, यहाँ तक कि पाँच पाण्डव 
युद्ध करते हुए पीछे हटने लगे। उनके जरीर बत्रु के वाण प्रह्रों से 
क्षत विक्षत हो गए, सब ओर रक्त की धाराएँ बहने लगी । युद्ध मे पैर 
जम नहीं रहे थे । न अर्जुन का वाण काम आया, न भीस की गढ्य 
सफल हो सकी और न युधिष्ठिर का खड़ग ही कूछ चमत्कार दिखा 
सका । श्रीकृष्ण ने देखा, कि पाण्डव विकट स्थिति में फेस गए है एव 
जत्रु के घातक प्रहार से अपने को सँभाल नही पा रहे है। श्रीकृष्ण ने 
सिहनाद के साथ अपना पाचजन्य शख बजाया, घनुप की टकार 
की । श्रीकृष्ण के शल्ल और घनुप की भयकर एवं भीपण ब्वनि को 
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उसे प्राप्त नहीं हो सक्री । उसके शरीर का _प कोयले जेसा काला, 
भयकर एव डरावना था । जिधर से वी वह तिकल जाता, सब लोग 
उसका मजाक उड़ाते और उसे छेडते । चारो ओर से उसे घिवकार- 
ही-धिक्क्रार मिल रहा था। अपने जीवन की इस अबोदशा का 
देखकर वह व्याकुल हो गया था। हरिकेणी को मनुप्य-्जीव्द ता 
अवच्य 'मला, किन्तु मनुप्य-जीवन के सुख और सन्मान एड क्षण के लिए 
भी कभी उसे मिले नहीं । एक मनुप्य के जीवन की पनित-स-पतित 
एव तुन्छ से तुच्छ जो अवस्था हो सकती है, हरिकेशी के जीएन की 
वही अवस्था एवं दया थी। परन्तु जेन-दर्शन ने इस हरिकेशी 
चाण्डाल के गिरेसे-गिरे जीवन में भी विशुद्ध आत्मा का दर्शन किया । 
उसकी जीवन-दणा का वर्णन में क्‍या करू ? उसकी दशा एक 
कुत्ते से भी हीन एव बुरी थी। जब वह अपने जीवन के तिरथ्कार 
को सहन नहीं कर सका, तव वह नदी की वेगवती धारा में दृवकर 
मरने के लिए अपने घर से निकल पडा । अपने जीवन से निराथ 
हरिकेणी चाण्डाल अपने जीवन का अन्त करने के लिए जब नदी में 
छलाग लगाने वाला ही था कि तट पर एक निक्‌ज मे विराजित चान्त 
एवं दान्‍त, योगी, तपस्वी एक जन भिक्षु ने कहा-- धत्स ! जरा 
ठहरो, यह वया कर रहे हो ? दुर्लभ मानव जीवन क्‍या इस तरह 
व्यर्थ ही नदी में डुबो देने के लिए है ।” हरिकेणी ने यह सुना तो स्तब्ध 
रह गया। जीवन मे पहली बार उसे इतना मृदु और गान्‍त वचन 
सुनने को मिला था। उसने मुन्ति के निकट जाकर कहा, ते! 
मैं एक चाण्डालपुत्र हूँ । मै अपने प्रति किए गए तिरस्कार से तग 
आकर नदी में दृवकर आत्म-घात करने के लिए यहाँ आया 
हूँ। चाण्डाल हूँ, केवल इसीलिए मेरे लिए कही स्थान नही है । सब 
ओर से तग आकर मैंने इस जीवन का अन्त करने का सदाल्प कर 
लिया है ।” 
तपस्वी झ्र्ति ने गम्भीर होकर आइरवासन की भाषा से उससे 
0 के वत्स, तैरे स्वय के कर्म ने ही तुझे चाण्डाल कुल मे पैदा किया 
हैं, किन्तु तेरे इस भौतिक गरीर के भीतर जो एक दिव्य आत्मा है, वह 
चाण्डाल नही है। दुनिया भले ही किसी को चाण्डाल समझे, परल्तु 
ही लिन रे अर किक नही होता। हरिकेगी ! तू गरीर नहीं 
ता के जो एक दिव्य चिद्रूप हे वही त्तू है । तू स्वय 
अपने को चाण्डाल क्यो समझता है २? 
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तपस्वी की इस दिव्य वाणी 'को सुनकर हरिकेगी की प्रसुप्त 
आत्मा जाग उठी और उसने मुनि बनकर अपने को अध्यात्म-साधना 
मे लगा दिया । हरिकेणी ने अपने घोर तप और विघश्ुद्ध सयम की 
साधना के आधार पर पृज्यत्व भाव प्राप्त कर लिया। फिर मनुष्य 
तो क्‍या, स्वर्ग के देव भी आकर उसके चरणो में नतमस्तक होने 
लगे। यह तभी हुआ, जब कि हरिकेशी ने अपने आत्म-स्वरूप की 
उपलन्धि करली । आत्म-स्वरूप की उपलब्धि हो जाने पर हीन से 
हीन व्यक्ति भी महान्‌ बन जाता है । एक दिन का भूला हुआ और 
पापात्मा हरिकेशी चाण्डाल अध्यात्म-भाव की साधना से पूज्य बन गया, 
फिर वे ही लोग श्रद्धा एवं भक्ति के साथ उसका आदर एवं सत्कार 
करने लगे, जो कभी एक दिन उसे देखना भी पसन्द नही करते थे, 
उसके शरीर की छाया तक से घृणा करते थे । आज वे ही उसका दर्शन 
पाकर प्रसन्न होने लगे । यह सब आत्मा की चैतन्यशक्ति का चमत्कार है 
और आत्मा के दिव्य गुण सम्यक्‌ दर्शन का ही एक मात्र प्रभाव है । 
आपने कुन्ती के जीवन का वर्णन सुना होगा | कुच्ती कौन थी ? 
उसका सम्पूर्ण जीवन-परिचय देने की यहाँ मुझे आवश्यकता नही है, 
सक्षेप मे कुन्‍्ती के जीवन का इतना परिचय ही पर्याप्त होगा, कि वह 
भारत के धुरन्धर वीर पॉच पाण्डवो की माता थी। कुन्ती की गणना 
भारत की खुप्रसिद्ध सोलह सतियो मे की जाती है। परन्तु प्रारम्भ मे 
कुन्ती का जीवन कंसा था, इस बात का बहुत से लोगो को पता नहीं 
है | कुन्ती अपने योवन-काल मे बडी सुन्दर थी, उसके गरीर के कण- 
कण से लावण्य और सौन्दर्य की आभा फूट रही थी। जो कोई भी 
व्यक्ति एक बार कुन्ती के रूप एवं सुपमा को देख लेता था, वह भ्ुग्ध 
हो जाता था । जिस किसी ने भी एक वार कुन्ती वी छवि को देख 
लिया वह सब कुछ भूल जाता था, किन्तु याद रखिए, रूप एव यौवन 
सदा अन्धा होता है । कुन्ती भी इस सिद्धात्त का अयवाद न थी । एक 
दिन वासना में अन्धी होकर वह राजा पाण्ड के प्रेम-पाञ में फेस 
गई, और कन्यावस्था मे ही उसने कर्ण को जन्म दे डाला । कुन्ती के 
जीवन का यह अध पतन था । वह वासना में इतनी अन्धी बनी, कि 
अपने पवित्र जीवन का भाव और अपने कूल की मर्यादा और गौरव का 
भी उसे भान नहीं रहा। कुन्‍्ती के जीवन को यह एक भयकर 
विडम्बना थी | 
दूसरा एक जीवन चेठना का है। चेलना के सम्बन्ध मे आप सभी 
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सनकर पद्मोत्तर राजा की विग्ञाल सेना तितर-वितर हो गई, सेनिक 
अपने रक्षण के लिए इवर-उधर भागने लगे | पद्मोत्तर राजा भयभीत 
हो गया कि जिसके गख और धनुप की ध्वनि मे इतनी शक्ति है, वह 
स्वयं कितना महावली होगा । पांच पाण्डवों से मै लड सकता था, 
किन्तु श्रीकृष्ण से लडना मेरे वण की वात नहीं है। पद्मोत्तर राजा ने 
प्राजय स्वीकार कर ली, द्रौपदी को लौटा कर क्षमा मॉगी और भविष्य 
के लिए यह आइवासन दिया, कि वह फिर कभी ऐसा अनार्य आचरण 
नहों करेगा। पाँचो पाण्डव द्रौपदी को पाकर तो प्रसन्‍त थे, परन्तु अपनी 
घोर पराजय पर लज्जित भी थे। श्रीकृष्ण ने पाण्डव्रों से कहा कि 
“अन्तर की जैसी आवाज होती है, अन्तत बसा ही परिणाम निकलता 
है। तुमने तो युद्ध से पूर्व ही अपने अन्तहृं ढय में अपने विनाश एवं 
प्राजय का सकलप कर लिया था। नुम्हारा यह कहना, कि आज के 
युद्ध मे या तो हम नहीं, या पद्मोत्तर नहो, स्पप्ट ही तुम्हारे मन की 
दुर्वलता को प्रतिविम्वित करता था। सर्वप्रथम हम नहीं” यह क्‍यों 
कहा है 77 

कथा का साराण है कि मनुप्य की जय और पराजय वाहर मे तो 
बाद में होती है, पहले उसके अपने मन में ही हो जाती है | अपनी भक्ति 
का अविश्वास ही मनुष्य के जीग्त की सबसे वडी एवं भयकर पराजय 
हैं। “मन के हारे हार है मन के जीते जीत ।” जो मन में हार गया, 
वह जीवन-लषेत्र मे भी हार जाता है और जो मन में जीत जाता है, वह 
वाहर भी विजय पा लेता है । इसलिए मन की हीनता एवं दीनता ही 
जीवन का सबसे भयकर पतन है । जीवन-क्षेत्र मे लडन वाले यदि अपने 
अस्तित्व से स्वय ही इनकार कर देते है, तो वे कुछ भी नहीं कर 
सकते | लोक-जीवन में जो स्थिति है, वही स्थिति आध्यात्मिक क्षेत्र मे 
भी है। अनादि काल से हम अपने आपको तुच्छ, हीन एवं दीन समभते 
आए हूं । कप्ट एवं सकट आने पर हम विलाप करते रहे है, किन्सु 
कभी भी धैर्य के साथ उन्का झुकावला करने के लिए हड सकल्प नहीं 
क्रिया । हम होनी और भवितव्यता की बातो में इतने उलभ गए, कि 
अपने पुरुपार्थ को ही भूल वैठे। आत्मा एव चेतन अपनी अनन्त गक्ति 
को भूल कर दीन, हीन एवं अनाथ सा हो गया । अपने भाग्य का रोना 
रोते रहना और अपनी भवितव्यता की अँधेरी गलियो मे चक्कर काटना, 
शव मक्तिसम्प चेतन का दुर्माण ही है। आप्मा वह नही सोचता, 

हे ( भवितव्यता के लिए मै रो रहा हूँ, उस भवितव्यता 
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का निर्माण न्ीतों मैने ही किया है| भवितव्यता एवं भाग्य का 
निर्माता, ईश्वर, मैं स्वय ही तो हैँ । अपने पुरुणर्श रे ही मै भाग्य एव 
भवितव्यता के वन्द्र द्रीर खोल सकता ( । जब ट्ार स्वय॑ जेते ही 
ठन्‍्द किया है, तत खोलने वाला भी मैं रवय ही है । मै स्वय ही वन्द 
हुआ हूँ और स्वय ही अपने बल पर मुक्त भी हो सकू गा । जद आत्मा 
अपने विज्ुुद्ध स्वरूप की उपलब्धि कर लेता है, तभी इस प्रकार के 
दिव्य विचार उसके मन में उठते है। जब आत्मा के दिव्य न्दरूप की 
बनुनूति प्राप्त होती है, तभी उसमे आत्मगक्ति की अदम्य ज्योति 
जगती है । सम्यक्‌ दर्शन सिखाता है, कि तू दीन, हीन भिखारी नही है, 
वल्कि तू चेंतन्य सम्राट है, अपने आपका गाहगाह है और अपनी 
जिन्ठगी का वाव्याह भी तु स्वय ही है | फिर अपनी हो नगरी से 
त्‌ क्यों पराजित होता है और क्यों भटकता है ! तेरा अज्ञान और 
सिय्यात्व भाव ही तुके भठकाने वाला है।अत सम्यक्‌ दर्शन के 
दिव्य आलोक से, अपने इस भव-अश्रमण कराने वालें मिथ्यात्व भाव 
एवं अज्ञान भाव के अन्धकार से तू मृक्ति प्राप्त कर । 
जअंन-दर्भन दीन से दीन, हीन से हीन, तुच्छ से तुच्छ और पतित 
से पतित पामर प्राणी में भी आत्मा की दिव्य ज्योति का एवं आत्म 
भाव के दिव्य आलोक का दर्शन कराता है। जन-दर्शन की तिश्चय 
दृष्टि के अनुसार ससार का दीन से दीन मनुप्य भी अपने मूल स्वरूप 
में व्शिद्ध है | शुद्ध निग्बय नय से संसार की समस्त आत्माएँ विशुद्ध 
है; एक भी आत्मा ससार में ऐसा नही है, जो अपने पुरुषाथ के वल 
पर अपनी आात्मज्क्ति के विक्रास से तथा अपने सम्यक्‌ दर्शन के 
प्रभाव से, विकास करके महान न हो सकता हो । अध्यात्मगदी दर्शन 
के अनुसार एक चाण्डाल की आत्मा में तथा एक ब्राह्मण की आत्मा 
में तत्वत किसी प्रकार का विभेद नही हो सव॒ता । आत्म स्वरूप की 
दृष्टि से विष्व की समग्र आत्माएँ समान ही है। अन्तर केवल इतना 
ही है, . कि जिसकी आत्मा अज्ञान-भाव मे प्रसुप्त है, उस आत्मा के 
जीवन का प्रवाह अधोम्ुखी बन जाता है और जो आत्मा अपने 
अनज्नान-भाव के वन्धन को तोड चुका है, उस आत्मा के जीवन का 
प्रवाह ऊर्ध्वमुखी वन जाता है। आपने हरिकेजी झनि के जीवन का 
वर्णन सुना होगा अथवा कही पर पढा होगा ? हरिकेशी का जन्म एक 
चाण्डाल कुल में हुआ, जहाँ जीवन-विकास का एक भी साधन 
उसे उपलब्ध नहीं हो सका। घरीर की सुन्दरता और युपमा भी 





र्ण्४ड अध्यात्स प्रवद्धच 


गरेग 


लोग भली भाँति यह जानते है कि वह वैगाली के अधिपति सम्राट 
चेटक की पुत्री थी । रूप और बौवन का अपार धन चेलना को प्रकृति 
की ओर से सहज ही मिला था। चेलना के अपार रूप ने, चेलना की 
दभभुत सौन्दर्य-सुपमा ने और चेलना के अनुपम लावण्य ने उस युग 
वहुत प्रसिद्धि प्राप्त कर ली थी। चेलना के रूप गमा पर हजारो 
जार राजकुमार पतगे वतकर जल मरने के लिए तेयार थे। मगब 
प्राट राजा श्रेणिक ने चेलना के रूप एवं सौन्दर्य की चर्चा सुनी 
( वह उसे पाने के लिए व्याकुल हो गया । चेलना भी श्रेणिक के 
रूप पर सुस्ध थी। चेलना अपनी वासना के तूफान मे, अपने जीवन 
की मर्यादा तथा अपने कूल की मर्यादा को भूलकर राजा श्रेणिक के 
साथ भाग गई । चेलना के जीवन की इससे वढ़कर ओर दया विडम्बना 
हो सकती है ” मैं समझता हूँ, कुत्ती और चेलना के जीवन का यह्‌ 
अध पतन किसी भी विवेकणील आत्मा को चौका देने वाला है। 
परन्तु यदि हम जीवन की गहराई मे उतर कर जव मनुष्य के 
अन्तराल का निरीक्षण करते है, तव हमे ज्ञात होता है कि मनुष्य 
की जिस मनोश्ूमि में पतन के कारण है, उसी मनोभूमि में उत्थान 
के सुन्दर वीज भी विद्यमान रहते है । इसी आधार पर जैन- 
दर्शन कहता है, क्रि--एक आत्मा अपने अज्ञान-भाव मे चाहे कितनी 
भी भवकर भूल क्यों न कर ले, किन्तु सम्यक्‌ दर्शन का प्रकाण आते ही, 
उसकी आत्मा का समग्र अन्चकार क्षण भर मे ही विलुप्त हो जाता 
है । जैन दर्शन कहता है, कि आत्मत्‌ ' यदि तुमसे भूल हो गई है, तो 
रोते की आवश्यकता नहीं है, तू विलाय क्यो करता हे ? अपनी भूल 
पर विलाप करने का अर्थ है--अपनी भूल को और भी भयकर बना 
देवा । रोने की आवब्यकता ही क्‍या ? रोने से कुछ काम वनता नही 
हैं। उठ, जाग और अपनी घूलो का परिमार्जत करके अपने विशुद्ध 
स्वरूप को प्राप्त करने का प्रयत्त कर । यही जीवन के उत्थान का मार्ग 
है ओर यही जीवन के कल्याण का मार्ग है । कुन्ती और चेलना के जीवन 
मे आत्म-भाव की जागृति होते ही उनका जीवन पतितावस्था से ऊपर 
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उठकर सतियों की श्रेणी मे आ गया, यही उनके जीवन का सबसे 
बडा चमत्कार है। 
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सम्यक्‌ दर्शन कया है ? सम्यक्‌ दर्शन का क्‍या रवरूप है ? अध्यात्म- 
शारत्र का यह एक महत्वपूर्ण विपय है। अध्यात्म-शास्त्र मे कहा गया 
है कि धर्म का मूल सम्यक्‌ दर्शन है। सम्यक्‌ दर्शनरूप धर्म के बाद ही 
सम्यग्‌ ज्ञान रूप धर्म होता है और सम्यक्‌ दर्शन के वाद ही सम्यक चारित्र 
रूप धर्म होता है । इसीलिए श्रद्धारूप धर्म को ज्ञानरूप धर्म और चारित्र 
रूप धर्म का मूल आधार कहा गया है। शुभ भाव, धर्म का सोपान नही 
है, सम्यक दर्शन ही धर्म का प्रथम सोपान माना जाता है । जिस किसी 
भी आत्मा में सम्यक्दर्शन की विमल ज्योति प्रकट हो जाती है, वहाँ 
मिथ्यात्वमूलक अन्धकार कभी ठहर ही नहीं सकता । अज्ञानवण 
आत्मा, यह मान लेता है कि शुभ भाव धर्म का कारण है, परन्तु तत्व- 
हृष्टि से देखा जाए, तो शुभ भाव रागात्मक विकार है, वह धर्म नहीं 
है, और न धर्म का कारण ही है। सम्यक्‌ दर्जन अर्थात्‌ सम्यवत्व स्वय 
धर्म भी है और अन्य धर्मों का यूल कारण भी है। मिथ्या दृष्टि जीव 
पुण्य की रुचि-सहित शुभभाव से नवम ग्रेवेयक तक चला जाता है, फिर 
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वहाँ से निकलकर भवश्रमण करता हुआ निगोद आदि में भी चला 
जाता है, क्योकि अज्ञान-सहित गुभ भाव, तखत- पाप का झूल हूं। जाय: 
अज्ञजन अशुभ मे तो धर्म नही मानते । परन्तु वे शुभ मे अटक जाते हैं, 
फलत अज्ञानवश शुभ को ही धर्म समझ लेते हे । इस दृष्टि से यह 
कहा जाता है कि जब तक्र सम्यक दर्णगन की उपलब्धि नही हो जाती है, 
तव तक धर्म अधर्म की समझ ही नही आती है । 
सम्यक दर्गन कया है ? इस प्र्न के उत्तर मे कहा गया है, कि 
जीव, अजीव, आखव, वन्ध, प्ृण्य, पाप, सम्वर, निर्जरा और मोक्ष-- 
इन तत्वों का एवं पदार्थों का सम्यक्‌ श्रद्धान ही सम्यक्‌ दर्शन है। ज्ञान, 
चारित्र और तप-ये तीनों जव सम्यकत्व-सहित होते है, तभी उनमे 
मीक्ष-फल प्रदान करने की गक्ति होती है । क्योकि सम्यकत्व-रहित ज्ञान 
ज्ञान नही, कुजान होता है। सम्यक्त्व-रहित चारित्र चारित्र नहीं, 
कुचारित्र होता है। सम्यक्त्व-रहित तप, तप नही, केवल एक प्रकार 
का कायक्लेश रूप कुतप ही है । 
जैन-दर्शन मे आराधना के चार प्रकार बताए गए है-दर्शन की 
आराधना, ज्ञान की आराधना, चारित्र की आराधना और तप की 
आराधना | उक्त चारो प्रकार की आराधनाओ मे सबसे प्रथम आरा- 
धना सम्यक्‌ दर्शन की है। शिप्य प्रश्न करता है, कि गुरुदेव | जब उक्त 
चारो प्रकार की आराधनाएँ मोक्ष की साधना में समान है, तव फिर 
दर्शन की आराधना को अन्य आराधनाओ से मुख्यता एवं प्रधानता 
किस आधार पर दी गई है ? उक्त प्रइन के समाधान मे गुरु शिष्य से 
कहते है कि--सम्यक्‌ दर्शन के अभाव मे ज्ञान की साधना, चारित्र की 
साधना और तप की साधना मोक्ष का अग न वनकर ससार की अभि- 
वृद्धि का कारण बन जाती है। इसके विपरीत सम्यकत्व-मूलक ज्ञान, 
चारित्र और तप ही ससारविनाशक सोक्ष के अग बनते है। इसी 
आधार पर अन्य आराधनाओ की अपेक्षा दर्शन की आराधना को म्रुख्यता 
एवं प्रधानता दी गई है । कल्पना करो, दो व्यक्ति है। एक के पास एक 
रददी पापाण खण्ड है और दूसरे के पास उतने ही वजन की एक 
बहुमूल्य मणि है। यद्यपि दोनो पत्थर है, इसलिए दोनो एक जाति के 
है तथा दोनों का वजन भी समान है, तथापि अपनी शोभा, अपनी 
कान्ति और अपने घूल्य के कारण पाषाण की अपेक्षा मणिका ही 
अधिक महत्व एवं गौरव रहता है । पापाण का भार उठाने वाला 
व्यक्ति सोचता है कि मै भार से दवा जा रहा हूँ, जब कि मणि वाले 
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व्यक्ति के लिए मणि का भार भार ही नही है, क्योकि उसकी उपयो- 
गिता इतनी महान है कि कुछ पूछिए नहीं । जिस प्रकार पापाण का 
अधिक भार उसमके उठाने वाले को मात्र कष्ट रूप ही होता है, उसी 
प्रकार जीव को मिथ्यात्व का भाव कष्टकर ही होता है। मिथ्यात्व 
और सम्यक्त्व, यद्यवि दोनो ही दर्गन जाति की दृष्टि से एक है, फिर 
भी अजूद्ध और बुद्ध पर्याय की दृष्टि से दोनो मे रात-दिव का सा अन्तर 
है ! मिथ्यात्व नही, सम्यक्त्व ही आत्मा को वास्तविक सुख, 
शान्ति और आनन्द देने वाला है, मिथ्यात्व तो भव-श्रमण का घूल 
वीज होने के करण स्व हृ्पोव लत्चि झूय मोक्ष के अभीष्ट फल को कभी 
प्रदान ही नहीं कर सकता । यही कारण है कि अध्यात्मभ्ास्त्र से 
सम्यवत्व का अत्यधिक महत्व है । 
आपके सामने सम्यक्‌ दर्शन की चर्चा चल रही है। सम्यक्‌ दर्जन 
का हेतु क्या है? सम्यक्‌ दर्जन किस प्रकार उत्पन्न होता है " उक्त प्रइनों 
के समाधान में अध्यात्म-ञाम्त्र मे बडी गम्भीरता के साथ विचार 
किया गया है | यह तो स्पष्ट हो हो गया, कि सम्यक्‌ दर्शन मोक्ष की 
साधना का परमावच्यक और सर्वप्रथम अग है। किन्तु अब यह जानना 
शेप रह जाता है, कि सम्यक्‌ दर्शन की उत्पत्ति कैसे होती है ” सम्यक्‌ 
दर्शन के दो भेद बताए गए है--निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन और अधिगमज 
सम्यक्‌ दर्णन | यह निसर्ग और अधिगम क्या है ? इसको समभना ही 
सबसे वडी बात है। 
निसर्गज सम्यक्‌ दर्गन क्या है ? अध्यात्म जास्‍्त्र मे इसका क्‍या 
और कंसा प्रतिपादन किया है ? जिज्ञासु की यह एक सहज जिज्ञासा 
हैं। निसर्गज सम्यक््‌ दर्शन के सम्बन्ध मे कहा गया है, कि कुछ 
आत्मा अपने आध्यात्मिक जीवन-विक्रास से जब आगे बढते है, 
तव उनके उस अब्यात्य विकास-क्रम के साथ बाहर के किसी भी 
निमित्त की कारणता नहीं होती है। इस तथ्य को भली भाँति 
समझ लेना चाहिए कि विना कारण के किसी भी कार्य की उत्तत्ति 
नही हो सकती है । यहाँ पर सम्यक दर्शन की उत्पत्ति भी एक कार्य 
हैं, अत उसका भी कोई न कोई कारण अवचण्य होना चाहिए। 
कारण क्या है ? इसके उत्तर मे कहा गया है, कि कार्य-उत्पादक 
सामग्री को ही कारण कहा जाता है। कार्य-उत्पादक सामग्री के 
झुख्य रूप में दो भेद है--उपादान और निमित्त । उपादान का अर्थ 
है--निज चक्ति अथवा निः्चय। निमित्त का आर्थ है-परसयोग 
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अथवा व्यवहार । उपादान कारण की परिभापा देते हुए कहा गया 
है, कि जो द्रव्य स्वय कार्य रूप में परिणत होता हैं, ही उपादान 
बनता है। जंसे घटरूय कार्य के लिए मिट्टी उपादान कारण ह। 
और जो कारण कार्यहूप परिणित न हो पृथक रूप से रहे, वह निमित्त 
कारण होता है, जैसे कि घटरूप कार्य में चक्र और दण्ड आदि। 
वार्य किसको वहा जाता हे ” उक्त प्रब्न के उत्तर में यहाँ पर केवल 
इतना ही समझना अभीष्ट है, कि कार्य दो कर्म, अवस्था, पर्याय और 
परिणाम भी कहा जाता है। कार्य की उत्पनक्ति के अनन्तर पूर्व क्षण- 
वर्ती कारण होता है और कारण के अनन्तर उत्तर क्षणवर्ती कार्य 
होता है | यहाँ पर प्रमण चल रहा है, सम्यक््‌ दर्शन का। सम्गक्‌ 
दर्शन रूप कार्य की उलत्ति में उपादान कारण म्वय आम्सा ही है। 
क्योकि आत्मा का सम्यक्‌ ढर्णन जो एक निज -मुण है, उसकी 
विजुद्ध पर्याय को ही सम्बकू दर्शन कहा जाता है और मिश्यात्व 
उसकी अजद्ध पर्याय है । मिथ्यात्व रूप अचुद्ध पर्याय का व्यय और 
सम्यक्‌ दर्णन रूप छुद्ध पर्याय का उत्पाद ही सम्यक्‌ दर्जन है। यहाँ 
पर निमर्गज सम्यक दर्शन की चर्चा चल रही है। सिसर्ग का अर्थ 
है--स्वभाव, परिणाम और अपरोपदेश | जो सम्यक दर्णन बिना 
किसी परसयोग के एवं वाह्य निमित्त के प्रकट होता है उसे निसर्गज 
सम्यक दर्णन कहते है। निसर्गज सम्यक्‌ वर्जन में किसी भी वाह्य 
निरित्त की अपेक्षा नहीं रहती है, स्वय आत्मा में ही सहज भावसे 
जो स्वन्प ज्योति जलती है और जो सत्य दृष्टि का प्रकाण जगमगाने 
लगता है, वह सम्यक दर्णन की ज्योति है। उस ज्योति का उपादान 
कारण स्वय आत्मा ह। जठ आत्मा अपने अन्तरग में ससार की 
ओर वाडता-दौडइता कभी सह॒जभाव से ससार को अयने पीठ पीछे 
छोडकर मोक्ष की ओर दोडने लगता है, भात्मा की इसी स्थिति 
को निसर्गज सम्यक्‌ दर्जन कहा जाता है। मेरे कहने का अभिप्राय 
इतना ही है, कि विना किसी बाहरी तैयारी के स्वय आस्मा 
की अपनी अन्तरग तैयारी से सहज भाव- एवं स्वभाव से आत्मा को 
जो एक निर्मल ज्योति प्राप्त होती है, वह नित्र्मज सम्यक्‌ दर्जन है । 
उसे निसर्मज कहने का अभिप्राय इतना ही है, कि वर्तमान जीवन में 
एव वर्तमान जन्म में तथा जीवन के उस क्षण मे, जब कि वह ज्योति 
प्रकट हुई, उस समय उसे बाहर मे न किसी गुरु के उपदेग का 
तिमित्त मिला, न वीतराग वाणी के स्वाध्याय का ही अवसर 
प्राप्त हुआ । 
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आत्मा समय-ममय पर कर्म के नवीन आवरणो को बाचता रहता 
है और पुरानो को तोडता रहता है। कर्म के आवरणो को बाँचते 
की और तोइने की दोनों क्रियाएँ एक साथ निरन्तर चलती रहनी हैं । 
याद रखिए, यह आत्मा समार की ओर तब वढती है, जब कि भोग, 
भोग कर कर्म वन्‍्दन को तोइने की प्रक्रिया कम होती है और वॉधने 
की प्रक्रिय, अध्कि बढ जाती है | कत्पना कीजिए, एक व्यक्ति अन्न से 
अपना एक कोठा भरता भी है और खाली भी करता है, खाली करने 
और भरने वा ब्रम यह है वि उरूमे से एक सेर अन्न रोज निकालता है 
तथा वदले मे चार सेर अन्न नया डाल देता हैं। इस स्थिति मे वह 
अन्न-भण्डार क्या कभी खाली होगा ? खाली वया, इस प्रकार तो वह 
निरन्तर बढता ही जाएगा । इसका कारण यह है, कि निकालने की 
मात्रा कम है और डालने की मात्रा अधिक है। इसी प्रकार अनन्त- 
अनन्त काल से इस आत्मा ने अपने मिथ्यात्व भाव के कारण कर्मों 
के भण्डार को अधिक परिमाण में भरा है और उन्हे भोग भोगकर 
खाली करने की मात्रा बहुत अल्प वी है। एक वात और है, यदि 
पूर्वकृत कर्मों को भोगते समय अनुकूल भोग मे रागात्मक तथा प्रतिकुल 
भोग में द्व पात्मक परिणति हो जाती है, तो कर्मदल भोग रूप से 
जितने क्षीण होते है उससे कही अधिक उनका बन्च हो जाता है। 
आत्मा का कोई भी मोहात्मक विभाव परिणाम जब उदय में आता 
है, भले ही वह विभाव परिणाम राग का हो, गोक का हो, क्रोध का 
हो अथवा लोभ आदि का हो, उससे कर्म का बन्ध ही होता है । 
उससे भोगरूप मे कर्म का क्षय होता भी है, तो बहुत ही अल्प मात्रा 
में होता है। युख दुख के भोगकाल में भी यदि आत्मा जाग्रृत 
नही है, भोग वृत्ति से उठासीन नही है, तो वह भविष्य के लिए और 
कर्म वाँघ लेता है । 
एक मजदूर अपने घर सायकाल को जब अपने एक सप्ताह का 
वेतन लेकर लौटा, तव उसने देखा कि उसका प्यारा वच्चा घर 
के ऑगन में खेल रहा है। अपने आँखों के तारे को प्यार करते 
हुए मजदूर ने अपने हाथ का दस का नोट उसके हाथ में दे दिया और 
वह स्वय आगन में पडी हुई खाट पर व्श्वाम करने लगा। इधर वच्चा 
खेलता-डेलता चुल्हे के पास जा पहुँचा, और खेल-ही-खेल मे अपने 
हाथ का वह नोट उसने आन से फेक_” इस हृश्य को देख कर वह 
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इतने वेग के साथ उठा, कि वह अपने को न सँभाल सका और क्रोध में 
अन्धा बनकर उसने अपने उसी वच्चे को, जिसे अभी थोडी देर पहले 
वह प्यार कर रहा था, चुल्हे की जलती आग में कोक़ दिया | जोवन 
की यह एक विचित्र घटना है।उन लोगो के जीवन में इस प्रकार 
की घटना असम्भव नही है, जो लोग अपने मन के आवेयो पर नियत्रण 
नही कर सकते । मै मानता हूँ, कि उस मजदूर पिता के लिए दस के 
नोट की कीमत एक वहुत बडी कीमत थी, उस्त नोठ को आग में 
जलते हुए देखकर उसके हृदय को आपात पहुँचना भी कदाचित्‌ 
सहज कर्म माना जा सकता था, किल्तु उसके सोचने-समझते का 
तौर-तरीका अपने आप में स्वस्थ नथा। क्या वह दस का नोट ही 
उसके समग्र जीवत का आधार था ? क्या उसका सारा जीवन उसी 
पर चलने वाला था ? जब कभी मनुृप्य के मन और मस्तिष्क मे 
अपने भविष्य के प्रति इस प्रकार का अन्धकारपूर्ण दृष्टिकोण 
उत्पन्न हो जाता है, तव इस प्रकार की दारुण घटनाओ का घटित होना 
असम्मव नहीं कहा जा सकता। मानव-जीवन की स्थिति यह है, कि 
कभी भी, किसी भी समय और किसी भी निमित्त को पाकर, मलुष्य 
के चित्त का कोई भी सुप्त आवेग जाग्रृत होकर उसके मण्तिष्क के 
संतुलन को बिगाड सकता है | जब कि कभी लोभ, कभी क्रोघ, कभी 
राग और कभी हे पे, सनुष्य के मानसिक संतुलन पर तीव्र आघात 
एवं प्रत्यावात कर सकते है, उस स्थिति में मचुष्य अपने उन 
मानसिक जावेगो पर नियत्रण करने की अपनी शक्ति को खो बैठता 
है । क्तिने आइचर्य की बात है, जो मनुष्य प्रेम और दया का सदेग 
लेकर ससार को क्रोध एव लोभ की आग को शान्त करने के लिए 
चला था, वह स्वय ही उसमे दःग्ध हो रह। है। और जीवन के इन 
नगण्य प्रसगों पर अपना सेतुलन खोकर स्वय अपने लिए ही नही, 
अपने परिवार और अपने समाज के लिए भी कटु, अप्रिय और विपम 
समस्या उत्पन्न कर रहा है। मैं समझता हैँ, इस प्रकार के लोगो का 
मानसिक सकल्‍प बहुत दुर्वल होता है और वे अपने सन के किसी भी 
आवेग पर इस प्रकार के विपम प्रसगों पर अपने नियत्रण करने की 
भक्ति को खो वेठत है। यह उदाहरण है कि भोग काल मे असावधान 
व्यक्ति किस प्रकार भयकर नए कर्मो का वन्‍्धन कर लेता है । अत- 

केवल भोग से कर्म क्षीण नही होते, आत्मा चुद्ध नही होती । 
में आपसे विचार कर रहा था, कि यह आत्मा अनन्त-अनन्त काल 
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से भव-वन्चन मे वद्ध है। वह अपने पुरातन कभ को जितना भोगता है 
उससे अधिक वह नवीन बत्रन्‍न्ध कर लेता है | ससार मे अनन्त काल तक 
परिभ्रमण करने के वाद भी, वह कर्म-वन्ध का प्रवाह बना रहता है । 
यह ठीक है कि कर्मोदय पूर्वक्ृत कर्म को भोगकर पूरा करने के लिए 
होता है, परन्तु कितनी विचित्र बात है, कि असावधान आत्मा पूर्वक्नंत 
कर्म के नुखात्मक भोग से तो प्रसन्‍न होता है, और उसके दु खात्मक 
भोग से भयभीत, हैरान एवं परेगञान हो जाता है। मिथ्याहप्टि आत्मा 
कर्मो के सुखात्मक भोग मे आसक्त हो जाता है और कर्मो के दु खात्मक 
भोग से व्याकूल हो जाता है । इस प्रकार बन्ध की जटिल प्रक्रिया समाप्त 
नही होती । सम्यक्‌ हृप्टि आत्मा की दणा इससे भिन्न होती है। वह 
अपने सुखात्मक एवं दु खात्मक भोग में अपने मन एवं मस्तिष्क के 
सतुलन को बिगडने नही देता है। दोनो ही प्रकार के भोग मे वह 
अपने समत्व योग को स्थिर रखता है। सम्यक दृष्टि आत्मा यह 
सोचता है, कि यदि कर्म विपाक का समय आ गया है, तो यह अच्छा 
ही हैं। क्योंकि समभाव से भोगकर वह कर्म क्षीण हो जाएगा | जब 
उदय आ गया है, तो अब भोगकर ही उसे पूरा करना ठीक है । विवेक- 
णील आत्मा यह सोचता है, कि अपने पूर्वक्ृत कर्मों को समभाव से 
भोगकर ही मैं जान्ति पा सकूंगा । इस प्रकार सम्यक्‌ हृष्टि आत्मा 
न दुख के समय विचलित होता है, और न सुख के समय । सुख-दु ख 
के भोगकाल मे यदि पूर्ण तटस्थता रहती है, तो कर्मवन्ध नही होता है, 
यदि पूर्ण तटस्थता नहीं रहती है, तव भी विवेकी आत्मा को अल्प ही 
कर्मवन्ध होता है । 
कर्मोदय का विक्ट प्रसग आने पर विचार करता चाहिए कि आज 
तो झुभे मनुप्य जीवन मिला है, आज तो मुझे परिवार की अनुकूल 
स्थिति मिली है, आज तो मुझे अनेक प्रकार की सुख सुविधाएँ उपलब्ध 
है, आज तो मुझे इतना विवेक सिला है, कि मै अपना हित एवं अहित 
भली भांति सोच सकता हूँ | यदि इस प्रकार के अनुक़ल और सुन्दर 
प्रसेम मिलने पर भी समभाव के साथ मै अपने कर्मो को भोग करके 
क्षीण नही कर सका, तव फिर कब करू गा ? क्‍या उस पदथ्य और पक्षी 
के जीवन मे, जहाँ विवेक का लवलेग भी नही रहता । क्‍या उस क्षुद्र 
कीटपतग के जीवन मे, जहाँ अन्धकार ही अन्धकार है, कही पर प्रकाण 
की एक क्षीण रेखा भी हृष्टिगोचर नहीं होती। वया नरक मे, जहाँ 
दु ख भोग से क्षण भर का भी अवकाज नही मिल पाता है | क्‍या उस 
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स्वर्ग मे, जहों सुख-भोगो के मोहक जाल में आत्मा अपना भूत ही भूल 
जाता है। वस्तुत मनुष्य जीवन ही एक ऐसा गानद्यर जीवन है, जहाँ 
अपने पूर्वक्षत कर्मों स लडा जा सकता है और नवीन कमी के प्रवाह 
को रोका जा सकता है। यदि यहाँ कुछ नही किया, तो फिर सर्वत्र 
अन्धकार ही अन्धकार है।सुख और दुख के वादल तो जीवन-गगन 
पर यथा क्रम आते और जाते ही रहते है । इनके अनुकूल और प्रतिकूल 
भावों में फेंसकर मैं अपने स्वरूप को क्यों भूलू ? इसी नानव-जीवन 
से मैं अपने कर्मों से लडकर विजय प्राप्त कर सकता हूँ। याद रखो, 
आने वाले कर्म को रोको मत, उसे अपने जीवन नेत्र में स्वन्छन्दता के 
साथ प्रवेण करने दो, फिर भले ही आने वाला वार्म चाहें सुखात्मक 
हो अथवा दु खात्मक हो। उसे रोकने या टोकने की कोणिच मत 
कीजिए । वस, इतना ध्यान अवश्य रखिए, कि सुख या दु ख के प्रति 
अपने मन में रागात्मक एव द्व षात्मक विकल्प न उठे । यदि राग और 
ह् प आ गया, तो स्थिति बडी विषम हो जाएगी । यह एक ऐसी स्थिति 
होगी, कि पूर्वक्षत कर्म को भोग कर अपने को पवित्र नहीं किया गया 
और उससे अधिक नठीन कर्स आकर जमा हो गया। राग-द् प रूप 
विकल्पों के करते से आने वाले कर्मो को रोका नहीं जा सकता । और 
आने पर उनका सुख-दु खात्मक भोग भी अवध्य होगा ही । हाँ, यह वात 
दूसरी है कि हम अपने विवेक को जागृत रखकर अपने मन मे 
रागात्मक एव द्वेपात्मक विकल्‍प उत्पन्न ही न होने दे, यह हमारे अपने 
हाथ को वात है। परन्तु कर्म-प्रवाह के आ जाने पर उसके फल से 
बच सकता, निश्चय ही अपने हाथ की गत नहीं है । परन्तु जेन दर्गन 
एक आजशावादी दर्गन है, इसी आधार पर वह कहता है, कि कृत कर्मो 
के भोग से वग तो नहीं जा सकता, किन्तु यह निश्चित है, कि अपने 
रागात्मक एवं द्व पात्मक विकल्पों को मन्द एवं क्षीण करके दीर्व स्थिति 
को जल्प स्थिति में और तीन रस को मन्द रस में बदला जा सकता 
हैं, वेयोकि अन-दर्णन के अनुसार बन्धन की स्थिति में भी आत्मा 
पुरुषा्थ करते से स्वतन्त्र है। अपने उस पुरुपार्थ से बह जात्मा अजु- 
कूलात्मक और प्रतिकूलात्मक दोनो ही प्रकार का पुरुपार्थ करते मे 
स्वाबीन है । 
वद्ध कर्म का उदय भाव अवश्य आएगा, उसे किसी भी स्थिति में 
कोई भी टालने की &मता नही रखता है । कर्मों का उदय होगा ही, 
क्योकि वह अवश्यभावी है। ससार की साधारण आत्मा की वात 
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कछोतव करे * अध्यात्म गक्ति के धनी तीर्वकर और भौतिक वक्ति के 
घनो चक्रवर्ती भो कर्मोदय के परिचक्र से वच नहीं सकते । कृतकर्मों 
का एवं कर्म के उदयमाव का भोग किए विना छुटकारा किसी का 
नहीं होता । जो कर्म उदय में आ रहे है, उन्हे गान्‍्त भाव से भोगों 
उन्हे भोगते समय समभाव रक्खो, जिससे कि फिर उस कम का 
नवीन वन्ध न हो । यदि भोग के वाद फिर बन्ध हो गया, तो फिर 
भोग और फिर बन्ध, इस प्रकार भोग और वन्ध का यह परिचक्र 
चलता ही रहेगा। इस प्रकार कभी किसी की सुक्ति सम्भव नहीं 
रहेगी । इसलिए विवेक दा मार्ग यही है, जो कर्मोदय ध्राप्त हो इका 
हे, उसे आने दिया जाए, क्योंकि उसमे किसी का कोई चारा नही है । 
जो वँध चुका है, वह तो उदय में आएगा ही, परन्तु यह तो अपने हाथ 
में है कि आगे के लिए बन्ध न डाला जाए। वस, इसी के लिए सम्यक्‌ 
दर्गन, सम्यक्त ज्ञान एवं सम्यक्‌ चा रित्र की अपेक्षा रहती है । आत्मा का 
भाव जितना विद्वद्ध रहेगा, कपायो की मन्दता उतनी ही अधिक रहेगी 
इतना ही नहीं, बल्कि कर्मो की विपाक शक्ति की तीब्रता भी मन्द होगी 
ओर दीरबकालीन स्थिति अल्पकालीन हों जाएगी। अत आत्मा के 
विगुद्ध भाव की अपार महिमा है | 
कल्पना कीजिए, एक सर्प पकडने वाला मनुष्य है, वह भयकर से 
भयकर सर्प को अपने गले मे डाल लेता है। उसे न किसी प्रकार का 
भय होता है और न किसी प्रकार की चिन्ता ही रहती है । वह 
सर्प उसके गले में हो क्या, गरीर के किसी भी अग में क्यो न चिपट 
जाए, किन्तु सपेरा जरा भी विचलित नही होता। सर्य से उसे किसी 
प्रकार का भय नही रहता । क्योंकि भय का कारण जो विप है, उसने 
उसे निकाल फेका है, दूर कर दिया है। भय सर्प से नही, सर्प के विप 
में होता है। ओर उसने सर्प की उस बिप दाढ को निकाल फेका है, 
जिसमे विप सचित होता था । इसलिए अब उसे किसी प्रकार का भय 
सर्व से नहीं रहा | एक बात और है, जिस मारक विप से साधारण 
मनुज्य भयभीत होता है, परन्तु एक चतुर वंच्च अपनी बुद्धि के प्रयोग 
एवं उपयोग से उसी सारक विष को तारक अमृत वना देता है | वह 
अमृत अनेक मयकर से भयकर रोगो को नप्ट करके रोगियो को नया 
जीवन प्रदाव करता है। आत्मा और कर्म के सम्बन्ध मे भी यही 
सत्य है, यही तथ्य है । जागृत आत्मा वह सपेरा है, जो अपने कर्म रूपी 
साँयो के राग ह् पात्मक विष-दन्त को निकाल फेकता है, फिर उसे 
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कर्म रूपी सर्प से क्रिसी प्रकार का भय नहीं रहता । छार्म तो बीतराग 
गण स्थानों मे डी रहता है, वहाँ पर थी उसका सखात्मता एच दु-खा- 
त्मक भोग होता ही है, किन्नर वहाँ पर रागात्मक एवं ४ प्मण विकल्प 
का विष न रहने से कर्मों के उस भोग में आकुलता नहीं रहती ह। कर्म 
का परिचक्त वहाँ पर नी चल रहा है, क्योकि कर्म की सता बहा पर भी 
विद्यमान है ही ओर जब तक कर्म की सत्ता विद्यमान है, तब वश उसके 
अनुकल-प्रतिकूल वेदन होता ही रहेगा, उसे रोउग नहीं जा सता । इस 
जीव मे अैसे-जसे रागात्मक एवं है परात्मक विकल्प क्षीण एद मद हाते 
जाते है, वेसे-देंस आत्म-भाव की स्वच्छता के कारण उल्लास एव 
आनन्द भी बढता जाता है। याद रखिए, कर्म का भोग भोगना एक 
अलग बात है और उसमे हर्प एव विपाद करना एक अलग वात है | 
वास्तविक सुख निराकुलता में हे । इसके विपरीत जो भी दू ख है वह 
सव आकुलता में है। सासारिक सुख भी आकुलता रूप ही है, भव बह 
भी अन्तविवेक् की दृष्टि से दुख की कोटि मे ही आता है। जीवन के 
इस तथ्य को ध्यान में रखकर सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा उस चनुर वैद्र के 
समान हो जाता है, जो अनाछुलता के द्वारा सुख-दु ख रूप जीवन-घातक 
विप को भी जीवन-उन्‍नायक अमृत बना देता है । यह कला सम्यक्‌ 
हृप्टि जीव से ही हो सकती है, मिथ्या दृष्टि जीव में नहीं। सम्यक 
हृष्टि आत्मा अपने विवेक के कारण अपने हित अहित का विचार 
करता है | इसके विपरीत मिथ्या दृष्टि आत्मा, विवेक के अभाव में 
रागात्मक एवं ह पात्मक विभाव-भावो के कुचक्र से प्रभावित हए बिना 
रह नहीं सकता । यही कारण है कि न उसे कर्म के उदय भाव में 
गान्ति हैं, न उसे कर्म-भोग मे गान्ति है और न उसे कर्म-बन्ध में 
गान्ति है । मिध्याहृष्टि आत्मा कही भी क्यो न चला जाए, वह अपने 
जीवन के विभावों एव विकल्‍्पो के प्रभाव से वच नहीं सकता, और 
इसी कारण उसके जीवन में सम्यक्न दर्गन की विमल ज्योति का 
आलोक प्रसृत नहीं होता, इसीलिए वह सुख मिलने पर हर्ष करने 
लगता है और दु ख मिलने पर विपाद करने लगता है। 
वर्षाऋतु में आपने देखा होगा, कि मेढक टर्र-टर्र किया करता 
है । मेढक गन्दी तलय्या का प्राणी हैं । वह तलेय्या से रहता है, और 
तलैय्या के गन्ढे पानी में ही अपने को सुखी सममता है। तलेय्या से 
वर्षाऋतु के कारण जेंसे ही कीचड और गन्‍्दा पानी वबढता है, वेसे 
ही मेढक गन्दे जल को पीकर कर्ण-बेधी स्वर से हल्ला मचाता 
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है, मानो उसे सुख का कोई अक्षय भण्डार मिल गया है। उसके 
लिए वह कीचड और गनन्‍दा जल ही जीवन की वहुत वडी उपलब्धि 
होती है । इसके विपरीत अथाह महासागर में रहने वाला मच्छ मौन 
भाव से रहता है। महासागर की अथाह एवं अगाध जल राशि को 
पाकर भी वह कभी शोर नही मचाता, अभिमान नही करता कि में 
बहुत समद्ध हैं, मेरे पास कितना विाल जल भडार है। ससार मे 
अजानी और विवेकहीन आत्मा को दु ख मिलना भी खतरनाक है और 
सुख मिलना भी | उसकी जिन्दगी को दोनो ही खराव और वरबाद 
करने वाले है। सुख एव दु ख को पचाने की गक्ति ज्ञानी एवं सम्यक्‌ 
टृष्टि जीव में ही होती है। क्योकि सम्यक्‌ हृष्टि आत्मा एवं विवेक 
सम्पन्न आत्मा दु ख एग क्लेश की घनघोर काली घटाओ मे से भी 
चमकते चाँद के समान निकलता है और भयकर आग मे तपाए हुए 
स्वर्ण के समान दमकता है। सुख आने पर वह महासागर के महान 
मच्छ के समान गम्भीर रहेगा और दु ख आने पर भी वह कभी अपनी 
विनस्नरता एवं शालीनता का परित्याग नही करेगा। इसके विपरीत 
अनानी आत्मा दुख आने पर तो म्लान मुख हो ही जाता है, किस्तु 
मुख आने पर भी वह जान्त नही बेठता और बरसाती मेढक के समान 
टरटराता रहता है, हमेशा हल्ला मचाता रहता है। सुख और दुख 
दोनो ही उसे व्याकुल बना देते है । 
कृत कर्म अपना शुभ या अशुभ फल सभी को प्रदान करता है। 
ससारी आत्मा, भले ही वह किसी भी स्थिति मे क्यो न हो, कर्म के 
विपाक से बच नहीं सकता । कर्म का वन्धन ससार की प्रत्येक आत्मा 
में है, और यह वन्धन तव तक रहेगा, जब तक कि आत्मा की ससार- 
दगा है। तीर्थंकर भी क्‍या है ? वह भी तीर्थंकर नाम कर्म का ही फल 
है । और तीर्थंकर नामकर्म मूलत कया है ? वह ससार ही है, मोक्ष 
नहीं । जव तक तीर्थंकर नामकर्म का भोग पूर्णरूप से नहीं भोग लिया 
जाएगा, तब तक तीर्थंकर की आत्मा भी यसुक्ति नहीं पा सकती | 
मेरे कहने का अभिप्राय यह है, कि तीर्थकर बन कर भी वन्धन रहता 
है, ससार रहता हैं। एक वार विचार-चर्चा के प्रसग पर एक सज्जन 
ने झुभसे कहा कि यदि मुझे अगले जन्म मे मोक्ष प्राप्त हो और 
दूसरी ओर हजारो जन्‍्मो के वाद तीर्यकर होकर मोक्ष मिलने वाला हो 
तो छभे हजारो जन्मो के बाद तीर्थकर बन कर मोक्ष जाना ही अधिक 
पसन्द है ।” मैने पूछा -- ऐसा क्यो?” तो उस भाई ने कहा -- तीर्थकर 
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वनने पर इन्द्र सेवा में उपग्थित होगे, छत्र और चामर होंगे, स्वर्ण 
कमलो पर पैर रखते हुए विहार होंगा। क्रिदना आानन्द्र आएया ।” 
मैते उस भाई से कहा--वस, इसी जय जय कार के लिए तीर्थंकर होना 
चाहते हो ? इससे आपको क्या लाभ होगा ? भाई, झसे तो हजारो 
जन्मों वाद तीर्थकर वनकर मोक्ष पाने के बदरे अगले जन्म में त््या, इमी 
जन्म में मोक्ष जाना अधिक रूचिकर हे, क्योक्ति इस आत्मा को राग 
ढ्प भे जितनी जल्दी छुटकारा मिल जाए उतना ही अधिक अध्यात्म- 
लाभ है | तीर्यकर बनना बुरा नही है, वह भी एक पुण्य प्रकृति है, किन ह 
उसके लिए हजारो जन्मों तक राग द्रेप की मलिसता को स्वीकार 
करना, अध्यात्म दृष्टि से कैसे उचित कहा जा सकता हे ? कौर फिर, 
तीप॑कर पढ उत्कृष्ट पुण्यरूप भले ही हो, आखिर है तो ससार की ह्दी 
अगुद्ध स्थिति, ससार की ही वद्ध व्या। यदि कोई व्यक्ति यह 
सोचता है कि यदि मै तीर्थकर वन जाऊँ दो इन्द्र मरी प्रजा काररे 
आएंगे, जब मेरा जन्म होगा, तब इन्द्र येरा जन्म-्यहोत्सव मन 
और जब इझके केवल ज्ञान होगा, तब भी वे मेरी पूजा करेगे तो यह 
सोचना ठीक नही है । जरा अध्यात्म दृष्टि से विचार तो करे, क्रि 
तीर्थकर वन जाने पर इन्द्र आए ओर पूजा भी करे, तो उत्तमे आत्मा 
का क्या लाभ होगा ? यदि निब्चय ही आत्मा का उससे कोई लाभ 
नही है, तो फिर हजार जन्मों तक तीर्थंकर वनने की प्रतीक्षा क्यो 
करू ? तीर्थंकर का भी जब मोक्ष होता है, तब यह इन्द्र यूजा आदि 
बाह्य विभ्वत्ति और वाहरी ऐब्वर्य सब रासार मे ही रह जाता है । 
मोक्ष मे तो केवल अकेला आत्मा हो जाता है। जब मोक्ष में जाने 
से पूर्व इस सब वाह्म विभूति को छोडना आवच्यक ही है, फिर उसके 
लिए हजारो जन्मों तक कर्म के वन्ध और उदय आदि के चक्र मे पइने से 
तेया लाभ ? तीर्वकर पद पर आसीन होकर तीर्थंकर स्वय भी उससे 
उपलब्ध होने वाली पूज।, प्रतिप्ठा और विभूति को ससार ही मानते हैं 
वन्धन ही मानते है। तीर्थकरो की दृष्टि में, तीर्थकर होना भी ससार 
हैं। जरा अपनी आत्मा में गहरे उतर कर विचार तो कीजिए कि 
जिस दर्शन मे तीर्यकर पद भी ससार और वन्चन बताया गया हो, 
उससे वढकर दूसरा और कौन वीतराग दर्गणन एवं अध्यात्म दर्जन होगा ? 
यह वीतराग दर्णन की विजेपता है, कि वह इन्द्र की पूजा, छत्र, चामर 
आावि वाह्य विश्वृति को त्यागने- की वात कहता हैं। इतना ही नही, 
उसकी अध्यात्म-हष्टि इतनी गहरी है, कि वह चक्रवर्ती पद और 


ए््ग 
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तीथंकर पद जैसे विशिष्ट पदो को भी ससार की सज्ञा देता है और 
उनसे ऊपर उठने की प्रेरणा देता है। वह कहता है--कि भले ही 
तीथंकर पद सब पदो से श्रेष्ठ हो, किन्तु मूलत- वह भी ससार की 
ही एक स्थितिविजेष है और मोक्ष पाने के लिए उसको छोडना 
भी परमावश्यक है। यह एक वीतराग दर्शन एव अध्यात्म दर्शन 
की ही विशभेपता है, कि वह ससार की किसी-भी स्थिति की मोक्ष की 
स्थिति मानने को तैयार नही है। वह बन्धन को बन्धन स्वीकार करता 
है और कहता है, कि जब तक किसी भी प्रकार का बन्धन है, मोक्ष 
नही मिल सकता । ॥॒ 

साधक के सासने सबसे बडा सवाल यह है, कि वह वन्धन से 
विमुक्त कैसे हो ? वद्ध कर्म को शीघ्र से शीघत्र कंसे क्षीण किया जाए 
एवं कैसे उसे दूर किया जाए ? उदय में आए हुए कर्म को भोगकर 
नष्ट करने का मार्ग तो वहुत लम्बा मार्ग है और कई उलभनो 
से भरा हुआ भी है। अत इसके लिए एक दूसरा उपाय बतलाया 
गया है, जिससे वद्ध कर्म से बहुत ज्ीघत्र छुटकारा मिल सकता है 
और वह उपाय है--उदीरणा का। उदीरणा क्या वस्तु है, उसके 
स्वरूप को समझना भी परम आवश्यक है। उदीरणा के मर्म को 
समझे बिना और तदनुकूल साधना किए बिना, बद्ध कर्मो से शीघ्र 
छुटकारा नही मिल सकता । 

- कहा जाता है, कि जब चरम तीर्थकर भगवान्‌ महावीर अपनी 
कठोर साधना में सलग्न थे, उस समय आर्य क्षेत्र एवं आर्य देश मे 
घोर तपस्या एव कठोर साधना करते हुए भी एक बार उनके मन मे 
यह विचार उठा, कि मुझे आर्य देश छोडकर अनायें देश मे जाना 
चाहिए, जिससे कि वहाँ पहुँचकर मै अपने कर्मो की उदीरणा करके 
शीघ्र ही इस भव-बन्धन से विमुक्त हो जाऊं। कर्मो की उदीरणा 
की यह प्रक्रिया बहुत ही सूक्ष्म एवं विचित्र है ।-तीर्थकर या अन्य 
भी कोई महान्‌ साधक जब आर्य देश मे रहता है, तो वहाँ उसे 
सहज मे ही पूजा एवं प्रतिष्ठा के सुन्दर- प्रसण मिलते रहते है 
और जय-जयकार की मधुर स्वर लहरी उनके चारो ओर दिग- 
दिगन्तरो मे यूजती रहती है और भक्तो की भक्ति का ज्वार उमड़ता 
रहता है। इस स्थिति मे साधक यदि पूर्ण जागृत नही है, तो अनुकूलता 
पाकर वह राग मे फेस सकता है किन्तु अनार्य देश एवं अनाय॑ क्षेत्र मे 
पहुँचकर, जहाँ उसका कोई परिचित नहीं होता, जहाँ कोई उसका 
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भक्त तही होता, जहाँ कोई उसकी पूजा एवं प्रतिप्ठा करने वाला 
नही होता, और जहाँ कोई उसकी जय-जय कार करने वाला नही होता, 
वहाँ सर्वत्र उसे प्रतिकूल वातावरण ही मिलता है एवं प्रतिकूल संयोग 
ही मिलते है । उस स्थिति मे किसी के प्रति हू प न करते हुए, समभाव 
में लीन रहकर कर्मो की उदीरणा की जाती है। जिस कर्मदल के भोग में 
सागर के सागर समाप्त हो जाते हैं, उसे एक आवलिका जितने अल्प 
काल में भोग लेना, अर्थात्‌ उदय की एक आवलिका में लाकर अन्त- 
मुहुर्त में उसे पूरा कर लेना, कोई साधारण वात नहीं है। अब्यात्म 
साधक उदय प्राप्त कर्मो को भोग-भोगक्र क्षय करने की अपेक्षा उदीरणा 
के द्वारा कर्मों को समय से पूर्व ही थीघ्र क्षय करने मे अधिक लाभ 
समभते है । किन्तु उदीरणा की प्रक्रिया वी यह साधना, साधारण 
नही है । धीर, वीर एव गम्भीर साधक ही इस उदीरणा की प्रक्रिया 
में अपने मत का सतृलन टीक रख पाते है। इस प्रकार के ज्ञानी के 
लिए सुख एवं दुख वरदान एवं उद्धार के साधन होते हैं। परन्तु 
अज्ञानी के लिए वे ही सहार के एव ससार के साधन हो जाते है । 
मिथ्यात्वी आत्मा अनन्त-अनन्त काल से सुखात्मक एवं दु खात्मक 
भोग भोग रहा है। किन्तु दु खात्मक भोग में वह कुम्हला जाता है 
और सुखात्मक भोग मे वह फूल जाता है, जिससे कि वह भविष्य 
के लिए फिर नवीन कर्मो का वन्ध कर लेता है और कर्मों के 
भार के नीचे दव जाता है। अध्यात्म शास्त्र मे इसी को ससार-वृद्धि 
कहा जाता है । परन्तु जो ज्ञानी आत्मा होता है और जिसका अध्यात्म 
भाव जागृत होता है, वह भयकर से भयकर एवं तीक्र से तीब्रतर 
विध्न बाधाओं के आने पर भी विचलित नहीं होता, वल्कि उसे भोग 
कर समाप्त.करने का ही उसका लक्ष्य रहता है, किन्तु उसका वह 
भोग समभाव के साथ होता हैं, जिससे कि फिर भविप्य के लिए 
नवीन कर्मो का वन्ध नही होता। अध्यात्म शास्त्र मे इसी को सवर 
की साधना कहते है, इसी को निर्जरा की साधना कहते है और इसी को 
मोक्ष की साधना भी कहते है । क्र 720 
मैं आपसे यह कह रहा था, कि सम्यक्‌ दर्शन के दो भेद है--निस- 
गज सम्यक्‌ दर्शन और जअधिगमज सम्यक्‌ दर्णन। निसर्गज सम्यक्‌ 
दर्शन वह है, जिसमे क्सी बाह्य निमित्त की अपेक्षा नही रहती । गुरु 
उपदेश के विना ही,-एवं स्वाध्याय आदि वाह्म निमित्त के विना ही, 
स्वय आत्मा की विशुद्ध परिणति से जिस सम्यकत्व की उपलब्धि होती 
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है, वह निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन है | निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन में अन्तर की 
दिव्य शक्ति एवं उपादान शक्ति से ही दर्शन मोहनीय कर्म क्षीण हो 
जाता है और अन्तर में सम्यक्‌ दर्शन का प्रकाश जगमगाने लगता हैं, 
इसमे बाहर का कोई भी निमित्त नही होता। कभी-कभी यह कहा 
जाता है, कि सम्यक्त्व की प्राप्ति मोहनीय कर्म के क्षय एव उपशम 
आदि के पश्चात्‌ होती है। परल्तु मैं पूछता हूँ वह क्षय और उपंगम 
स्वय ही होता हैं वया ? यदि दर्शन मोहनीय कर्म का क्षय शौर उपशम 
स्वय नही होता है, तो उसका क्षय करने वाला कौन है ? यह एक व्‌डा 
विकट प्रइन है। इसके समाधान मे कहा गया है कि--दर्शन मोहनीय 
कर्म का क्षय एव उपशम करने वाला कोई बाहर का अन्य पदार्थ 
नही है, वह स्वय आत्मा ही है, आत्मा की उपादान शक्ति से ही मोहनीय 
कर्म का क्षय एवं उपशम होता है। 'कर्मो का आवरण स्वय नही टूटता, 
उसे आत्मा के अच्तर का पुर्पार्थ ही तोडता है। आत्मा का पुरुषार्थ 
निसर्गज सम्यक्‌ दर्णन मे सहज होता है, उस पुरुषार्थ के जागृत होने 
पर दर्गन मोह का आवरण टूट जाता है और आत्मा की सम्यक्‌ दर्शन 
की उपलब्धि ६ जाती है । अन्तर पुरुषार्थ की जाग्रति के लिए किसी 
वाह्म निमित्त एवं पर की अपेक्षा नही रहती । जब आच्तरिक पुरुषार्थ 
का वेग तीब्र होता है, तव आत्मा वन्धनों को तोडकर उससे विमुक्त हो 
जाता है। निसर्गज सम्यक्‌ दर्णन मे आत्मा स्वय ही साधक है, स्व॑य ही 
साधन है और स्वय साध्य है । निश्चय हृप्टि से एव श्वृतार्थ ग्राही नय 
से यह आत्मा स्वय अपनी उपादान शक्ति से ही अपने स्वरूप की उप: 
लब्धि करता है, अथवा अपने स्वरूप को आविभूत करता है। अनन्त- 
अनन्त कर्मदल का भोग भोगते-भोगते आत्मा मे कभी: विलक्षण 
आध्यात्मिक जागरण होने से रागात्मक एवं हू पात्मक विकल्प मन्द 
हो जाते है, और उससे वह विशुद्धि हो जाती है, कि आत्मा के दर्शन 
मोहनीय कर्म का उपशम, क्षय एवं -क्षयोपशम होने से तदनुसार सम्य- 
कत्व भी तीन प्रंकार का हो जाता है- औपशमिक, क्षायिक और क्षायो- 
पञमिक । यद्यपि दर्शन मोहनीय कर्म के क्षय में आत्मा की दर्शन- 
विषयक पूर्ण विशुद्धि सदाकाल के लिए हो जाती है, किन्तु उपशम 
भाव मे भी आत्मा की निर्मलता पूर्णरूपेण शुद्ध रहती है, किन्तु वह 
उतने ही क्षणो तक रहती है, जितने क्षण तक दर्शन मोहनीय कर्म का 
उपशमन रहता है। यह दोनो स्थितियाँ आत्मा की विजुद्ध स्थितियाँ 
है । क्षायोपशमिक सम्यक्‍त्व मे कुछ अभ मे विशुद्धि रहती है और कुछ 
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अब में अशुद्धि भी, क्योंकि इसमें दर्शन मोहनीय कर्म की सम्यक्‍त्व 
मोहनीय प्रकृति का उदय रहता है और इस प्रकार सम्यक्त्व मोहनीय 
के आशिक उदय से आत्मा की दर्शन सम्बन्धी पूर्ण विश्ुद्ध स्थिति नही 
रह सकती । आत्मा की दर्शनसम्बन्धी विशुद्ध स्थिति के लिए, या 
तो दर्शन मोहनीय कर्म का सर्वथा क्षय हो जाना चाहिए, अथवा उसका 
उपशमन हो जाना चाहिए । 
अब प्रश्न यह है कि अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन की व्याख्या और 
परिभाषा क्या है ? मै पहले यह कह चुका हूँ कि निसर्ग शब्द का 
अर्थ है-स्वभाव, परिणाम और अपरोपदेश | अधिगम शब्द का 
अर्थ है--+रनिमित्त, परसयोग और परोपदेश । इसका अर्य यह हुआ 
कि अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि मे झ्ञास्त्र-स्वाध्याय आदि की 
आवश्यकता है और किसी न किसी परसंयोग की अनिवार्यता है । 
यद्यपि अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन में भी उसका अन्तरंग कारण दर्शन 
मोहनीय कर्म का उपशम भाव, क्षयभाव और क्षयोपशम भाव अवश्य 
ही रहता है, तथापि अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन मे बाहर का निमित्त 
भी अपेक्षित है। निष्कर्ष यह है कि जो सम्यक्‌ दर्णन बाह्य एव 
अन्तरग दोनो कारणो की अवेक्षा रखता है, वह अधिगमज सम्यक्‌ 
दर्जन कहलाता है। इसके विपरीत निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन में किसी 
भी वाह्य निमित्त की अपेक्षा नहीं रहती। आत्मशुद्धि का जितना 
मार्ग निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन मे तय करना पडता है, उतना ही 
अधिगमज सम्यक्‌ दर्णन में भी तय करना पडता है। निसर्गज और 
अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन मे अधिक अन्तर नही है, क्यो कि दोनों मे 
अन्तरग कारण तो समान ही है। उपादान की शक्ति दोनो जगह ही 
काम करती है, दोनो की स्वरूप-शुद्धि मे भी कोई अच्तर नही है । 
आध्यात्मिक शुद्धि का स्वरूप दोनो का एक जेसा ही होता है। यदि 
दोनो मे कुछ अन्तर है तो केवल इतना ही कि एक बाह्य निमित्त - 
निरपेक्ष है और दूसरा वाह्य निमित्त-सापेक्ष है। एक मे निमित्त 
नही रहता, इसलिए वह निमित्त-निरपेक्ष है और दूसरे मे निमित्त 
रहता है, इसलिए वह निमित्त सापेक्ष है । परन्तु अध्यात्म क्षेत्र के विकास 
मे निरमित्त महत्वपूर्ण नही होता, महत्ववूर्ण तो आत्मा की अपनी 
उपादान वक्ति ही है। निमित्त बहुत बड़ा वलवान नही होता है। 
आत्मा के उपादान के बिना निमित्त का महत्व नहीं के वरावर है । 
आत्मा को अपने स्वय के पुरुषार्थ के अभाव में सम्यक्‌ दर्शन नहीं हो 
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सकता है, यह एक निश्चित सिद्धान्त है। दोनो प्रकार के सम्यक्‌ 
दर्गनो मे उपादान की शक्ति का बल ही मुख्य एव प्रधान है। मेरे 
विचार में सम्यक दर्शन पर निमित्त सापेक्ष हो, अथवा परनिमित्त- 
निरपेक्ष हो, पर वह आत्मा मे कही बाहर से नही आता, अपने अन्दर 
के उपादान में से ही होता है। किसी आत्मा की उपादान मे ऐसी 
तैयारी रहती है, कि सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि मे उसे वाह्म निमित्त 
की अपेक्षा रहती ही नही है । 
आप जीवन के इस तथ्य को भली भाँति जानते है कि एक व्यक्ति 
विना किसी की शिक्षा के और बिना किसी के मार्ग दर्शन किए 
स्वय अपमे ही अभ्यास से और स्वय अपने ही श्रम से अपनी कला मे 
एवं अपने कार्य में दक्ष हो जाता है। दूसरी ओर ससार मे कुछ 
व्यक्ति इस प्रकार के भी है, जिन्हे किसी भी कला मे निपुणता प्राप्त 
करने के लिए, अथवा किसी भी कार्य मे दक्ष होने के लिए गुरुजनो के 
उपदेश की एवं अपने अभिभावको के मार्ग-दर्शन की आवश्यकता 
रहती है । इसी प्रकार निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन एक वह अध्यात्म कला है, 
जो स्वय के आन्तरिक पुरुषार्थ से एव स्वय के आन्तरिक बल से प्राप्त 
की जाती है। और अधिगमज सम्यक्‌ दर्शन जीवन की वह कला है 
जिसे अधिगत करने के लिए दूसरो के सहकार की आवद्यकता है। 
दूसरो के सहकार की भी कुछ सीमा होती है । वही सब कुछ नही है । 
मूल वस्तु तो अपने अन्दर का जागरण ही है। यदि कोई व्यक्ति गुरु 
का उपदेश तो सुने परन्तु उसे अपने हृदय मे धारण न करे तो उस 
उपदेश से क्या लाभ होगा ? शुन्य-चित्त व्यक्ति को निमित्त पाकर 
भी कोई लाभ नही होता । 
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किसी भी वस्तु का परिज्ञान करने के लिए जैन-दर्णन मे दो 
दृष्टियो का वर्णन किया गया है--भेद हष्टि ओर अभेद-हृष्टि । भेद- 
दृष्टि का अर्थ है--एकता मे अनेकता। अभेद-हष्टि का बर्थ है-- 
अनेकता मे एकता । जब साधक इस विश्व को एवं विदव के पदार्थों 
को भेददृष्टि से देखता है, तो उसे सर्वत्र अनेकता-ही-अनेकता हृष्टि- 
गोचर होती है, उसे कही पर भी एकता नजर नहीं आती। क्रिन्तु 
वही साधक जब विश्व को एवं विव्व के पदार्थों को अभेद-हृष्टि से 
देखता है, तब सर्वत्र उसे एकता ही एकता दृष्टिगोचर होती है, उसे 
कही पर भी अनेकता नजर नही आती । वस्तुत ससार द्रष्टा के 
सामने वेसा ही उपस्थित हो जाता है, जिस दृष्टि से द्रष्टा उसे 
देखता है । 

यहाँ पर आत्म-भाव का वर्णन चल रहा है, आत्म-भाव के वर्णन में 
सवसे मुख्य वात यह है कि आत्मा के स्वरूप का बोध करना और आत्मा 
के विश्ुुद्ध स्वहूप की उपलब्धि के लिए प्रयत्त करना । मैं आपसे सम्यक्‌ 
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दर्शन की चर्चा कर रहा था। सम्यक्‌ दर्शन क्या है ? इस प्रश्न के उत्तर 
मे मैंने अपने पूर्व प्रवचन मे कहा था, कि सम्यक्‌ दर्जन आत्मा के दर्शन- 
गुण की शुद्ध पर्याय है । दर्णन गुण है और आत्मा युणी है। जने-दर्शन 
के अनुसार गुण और गरुणी मे न एकान्त भेद है और न एकान्त अभेद । 
गुण और गुणी में जैन-दर्शान, कथचित्‌ भेद और कथचित्‌ अभेद 
स्वीकार करता है। परन्तु अध्यात्म-दृष्टि से एव परम विशुद्ध, निश्चय 
नय से जब वस्तु तत्व का वर्णन क्रिया जाता है, तब वहाँ भेद को 
गौण करके, अभेद की ही मुख्यता रहती है। अतएव सम्यक दर्शन 
के सम्बन्ध में अभेद नय से कहा जाता है कि सम्यक्‌ दर्शन आत्मा 
है और आत्मा सम्यक्‌ दर्शन है । अभेद हृप्टि से गुण और गरुणी मे कोई 
भेद नही होता, _कहने का भेद भले ही क्यो न हो ।कल्पना कीजिए, 
आपके सामने मिश्री की एक डली रखी हुई है। क्या आप!मिश्री 
के मिठास को मिश्री से अलग देख सकते है ” आपके सामने एक 
मोती रखा हुआ है। क्‍या आप मोती और उसकी इ्वेतिमा 
(सफेदी) को अलग-अलग देख -सकते- हैं ? निश्चय ही मिश्री की 
मिठास और मोती की सफेदी, मिश्री- और मोती से भिन्न नजर नही 
आती, दोनो एक दूसरे से अलग नही होते । परच्तु दोतो को अलग भी 
कहते हैं। कहने और बोलने की भाषा अलग जो होती है। शब्दो मे 
सत्य खण्ड रूप मे ही अभिव्यक्त होता है। भाषा के किसी भी शब्द 
में सम्पूर्ण (अखण्ड) सत्य को अभिव्यक्त करने-की गक्ति नही है । अस्तु, 
यह स्पष्ट है कि सम्यक्‌- दर्शन आत्मा का ग्रुण है और आत्मा ग्रुणी 
है, दोनो मे कोई भेद नही, क्यो कि जो आत्मा है वही सम्यक्‌ 
दर्णन है । । । 
सम्यक्‌ दर्शन की व्याख्या करते हुए अथवा उसकी परिभाषा 
बताते हुए कहा गया है कि--सम्यक्‌ दर्णन का आविर्भाव जब आत्मा 
में हो ज़ाता है, -. तब उस निर्मल ज्योति के समक्ष, उस प्रंज्वलित दीप 
के समक्ष आत्मा से मिथ्यात्व एवं अज्ञान का अन्धकार नही रहने 
पाता है। साधक के जीवन में सम्यक्‌ दर्शन बहुत ही महत्वपूर्ण है । 
परन्तु उसकी उपलब्धि का उपाय कया है, तथा किस साधना के द्वारा 
उसे उपलब्ध किया ,जा सकता है ? यह प्रश्न एक महत्वपूर्ण प्रच्न है। 
इस प्रब्न का समाधान ही वस्तुत-,- अध्यात्म की साधना है ।: कल्पना 
कीजिए; अनन्त गगन मे स्थित एवं प्रकाशमान स्वच्छ एवं निर्मल-चन्द्र 
क्रितना.सुन्दर लगंता है, उसका प्रकाश कितना शीतल एव प्रिय होता 
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है । चन्द्र तो बहुत अच्छा है, यदि उसे अपने घर में रखा जाए तो, 
उससे बहुत शीतल प्रकाश मिल सकता है, परन्तु उसकी उपलब्धि 
कथमपि सम्भव नहीं है। उसका प्राप्त करना ही असम्भव है | यद्यपि 
चन्द्र सुन्दर है, प्रिय है, तथापि वह एक ऐसा पदार्थ है, कि उसे पकड़ कर 
कोई अपने घर मे ला नही सकता है। किसी वस्तु का सुन्दर होना, 
अच्छा होता और महत्वपूर्ण होना एक बात है, परल्तु उसे प्राप्त 
करना दूसरी वात है । हजारों हजार प्रयत्त करने पर भी कोई व्यक्ति 
चन्द्र को पकड नही सकता । चन्द्र का प्राप्त करना सम्भव नहीं है । 
किन्तु याद रखिए, आत्मा के देदीप्यमान ग्रुण सम्यक्दर्शन का 
प्राप्त करना असम्भव नही, सम्भव है, प्रयत्न-साध्य है। वह आकाश- 
कुसुम नही है, अथवा “आकाश चन्द्र” नही है, जिसे प्राप्त न किया जा 
सके । मेरे कहने का अभिप्राय यह है, कि, जिस प्रकार आकाश के 
फूल को हजार वर्ष के बाद भी कोई प्राप्त नही कर सकता, वैसी 
वात सम्यक्‌ दर्शन के सम्बन्ध में नेही है। सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि 
अथवा उसकी प्राप्ति का उपाय कठिनतम हो सकता हैं, किन्तु 
उसे असम्भव कोटि में नहीं डाला जा सकता । क्योकि सम्यक्‌ 
दर्जन कोई वाह्म पदार्थ नही है, जिसे प्राप्त किया जाए। वह तो 
आत्मा काही एक निज ग्रुण है। मिथ्यात्व मोहनीय कर्म का एक 
आवरण उस पर आ गया है, उस आवरण को हटाने भर की देर 
है, फिर तो सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि अथवा बाविर्भाव स्वतः हो 
जाता है । यह वात अवश्य है, कि सम्यक्‌ दर्शन के अभाव मे हमारी 
किसी भी प्रकार की साधना सफल नही हो सकती । इसीलिए कहा 
गया है कि सम्यक्‌ दर्शन केवल आवश्यक ही नही है, वल्कि अध्यात्म- 
साधना के विकास के लिए अनिवार्य भी है और महत्वपूर्ण भी है। 
और निशचय ही जोवन में प्राप्त भी किया जा सकता है। 
जैन-दर्शन केवल एक आदर्श वादी दर्शन ही नही है, बल्कि वह 
एक यथार्थवादी दर्णन भी है। कोरा आदर्शवाद कल्पना की वस्तु 
होता हैं, श्रत उसके साथ यथार्थवाद का समन्वय आवश्यक है। 
जैन-दर्णन मे किसी भी प्रकार के एकान्तवाद को स्थान प्राप्त नही 
हो सकता, क्योकि अपने मूल रूप मे वह अनेकान्तवादी है। इस अपेक्षा 
ने यह कहा जा सकता हैँ, कि जैन-दर्शन मे कोरा आदर्णवाद मान्यता 
प्राप्त नही कर सकता जौर अकेला यथार्थवाद भी वहाँ स्वीकृत नही 
किया जा सकता | इसलिए जैन-दर्शन व्यदर्णवादी होते हुए भी यथार्थ 
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वादों है और यथाथवादी होकर भी वह आदर्शवादी हैं। आदर्शवाद 
कल्पना की ऊँची और लम्बी उडान भरता है, वह कहता है कि-- 
परमात्मा अनन्त है, यह आत्मा आनन्द एवं ज्ञानमय है । आत्मा शुद्ध 
एवं बुद्ध है, निरजन एवं निविकार है, किन्तु इस विशुद्ध रवरूप 
को प्राप्त नहीं किया जा सकता । यदि उसे प्राप्त नही किया जा 
सकता और साधक अपनी साधना के वल पर उसकी उपलब्धि नही 
कर सकता, तो इस प्रकार का आदर्श किस काम का ? वेदिक-दर्शन मे 
परमात्मा को अनन्त अवश्य कहा गया, परन्तु साथ में यह भी कह 
दिया गया क्रि परमात्मा, परमात्मा है और तुम, तुम हो । तुम 
परमात्मा नही वन सकते, उसके भक्त और सेवक ही बने रह सकते 
हो | परमात्मा की कृपा से अथवा भगवान के अनुग्रह से ही तुम मुक्ति 
लाभ कर सकते हो । इस प्रकार के कल्पना-मूलक आदर्शवाद ने 
अध्यात्म साधना की जड़ ही काट कर रखदी । साधक के समक्ष 
साधना के मार्ग का कोई अर्थ नही रहता, यदि वह अपनी साधना 
के द्वारा प्रयत्न और पुरुषार्थ करने पर भी भक्त ही बना रहता है, 
भगवान नहीं हो सकता | इसके विपरीत अध्यात्मवादी दर्शन भले 
ही वे जैन, बौद्ध, वेदान्त, सारख्य आदि किसी भी परम्परा के क्यो 
न हो, सब का आदर्श उनके आदर्ण से भिन्न है, जो अपने आपको 
ईदवरवादी दार्शनिक कहते है। ईश्वरवादी दर्गन आदर्शवादी दर्गन 
अवद्य है, परन्तु यथार्थवादी दर्शन नही है, क्यो कि वह साधक 
के समक्ष साधना का राजमार्ग प्रस्तुत नही कर सकता। जैन-दर्शन 
आदर्शवादी होते हुए भी यथार्थवादी है। उसका आदर्श स्वप्न के 
समान नही है, जिसमे अभीष्ट वस्तु प्राप्त तो होती है, किन्तु जागरण 
होते ही वह नप्ट हो जाती है। जैन-दर्णशन के अनुसार चेतन धर्म की 
ऊंची से ऊची अवस्था को प्राप्त कर सकता हैं। यह आत्मा 
परमात्मा बन सकता है, भक्त भगवान बन सकता हैं, जीव ब्रह्म बन 
सकता है। जो वुछ्ध आदर है, उसे यथार्थ रूप मे प्राप्त किया जा सकता 
है । इसका अर्थ केवल इतना ही है कि बाहर से प्राप्त नही, बल्कि वह 
परमात्मभाव, वह परत्रह्मभाव, वह योग्यता, वह शक्ति और वह स्वरूप 
गुणो के रूप मे तुम्हारे अन्दर ही विद्यमान है, केवल उसे व्यक्त करने 
की आवश्यकता है। वह आन्तरिक शक्ति प्रकट हुई नहीं कि आत्मा 
परमात्मा वन जाता है, भक्त भगवान बन जाता है। मेरे कहने का 
अभिप्राय यह है कि जैंन-दर्शन यथार्थवादी इस अर्थ मे है, कि वह जन- 
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चेतना के समक्ष जो आदर्श रखता है, उस आदर्श की उपलब्धि का 
राजमार्ग भी वह प्रस्तुत करता है और कहता है, कि अध्यात्म- 
साधना के मार्ग पर चलकर विद्युद्ध परमात्म भाव को प्राप्त किया 
जा सकता है । यह कठिन अवश्य है पर, असम्भव नहीं । 
इतनी चर्चा का सार तत्व इतना ही है, कि अध्यात्म-साधक अपनों 
अध्यात्म-साधना के बल एवं शक्ति पर आत्मा की परम विशुद्ध अवस्था 
को प्राप्त कर सकता है, और निश्चय ही कर सकता है, इसमे किसी 
प्रकार की शका के लिए लेशमात्र भी अवकाश नही है । परन्तु सबसे 
वडा प्रश्न साधन का एवं कारण का है। किसी भी साध्य की सिद्धि 
के लिए साधन की आवश्यकता रहती हैं। किसी भी कार्य की पूर्णता 
के लिए कारण की आवश्यकता रहती है। इस विश्व-रचना में कार्य 
और कारण का भाव एक ऐसी कडी है, जिसकी उपेक्षा नही की जा 
सकती । _ कार्य-कारण का भाव एक ऐसा सिद्धान्त है, जिसके परिज्ञान 
के बिना साध्य की सिद्धि नही हो सकती | दर्शन-शास्त्र का यह एक 
मुख्य एव प्रधान सिद्धान्त है, कि बिना कारण के कोई कार्य नही होता 
हैं। कभी-कभी ऐसा भी होता है, कि किसी कार्य की पूर्णता मे हमे 
वाहर मे कोई कारण नजर नही आता, परन्तु जब उसकी गहराई मे 
उतर कर देखा जाता है, तब उसका कोई न कोई कारण अवश्य ही 
होता है। परन्तु यह नही माना जा सकता कि कही पर बिता कारण 
के भी कार्य हो सकता है और बिना साधन के भी साध्य की उपलब्धि 
हो सकती है। जिस कार्य की पूर्णता मे अथवा जिस साध्य की उप- 
लब्धि मे वाहर से कोई कारण देखने मे नही आता, तो निश्चय ही अच्त- 
रग मे वहाँ कोई कारण अवश्य है। भले ही हम किसी कार्य के 
कारण को देख सके, या न देख सके, किन्तु उसकी सत्ता में हमें अवश्य 
ही विश्वास करना चाहिए। " 
प्रस्तुत मे सम्यक्‌ दर्शन का वर्णव चल रहा है। सम्यक्‌ दर्शन भी 
एक कार्य है और जबकि वह एक कार्य है, तव उसका कोई कारण 
होना भो आवश्यक है, क्योकि यदि विना कारण के कोई कार्य होता, 
तो सारे ससार को व्यवस्था हो गडबडो मे पड जाती । अत प्रत्येक 
कार्य के पीछे कारण को सत्ता अवश्य हो मानो जाती हे । जब सम्यूक 
दर्शन का आविर्भाव होता है, और उस आवविर्भाव में बाहर मे न हम 
कोई शास्त्र स्वाध्याय देखते है, और न ग्रुरु का- उपदेश सुनते है, फिर 
भी जो सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति प्रकट होती है, उसे निसर्गज सम्यक्‌ 


उपादान और निमित्त २२७ 


दर्शन कहा गया है। बाहर में भले ही उसके कारण की प्रतीति न 
हो। किन्तु अन्तरग मे तो कोई कारण अवश्य होना चाहिए। क्योकि 
विना कारण के कोई कार्य होता ही नही है। जो भी स्थिति है, वह 
सहेत॒क है, अहेतुक नही | और तो क्या, जीव क्यो है और अजीव 
क्यो है ? इस प्रइन का भी सहेतुकता के रूप में ही समाधान किया 
गया है और कहा गया है कि--जीव इसलिए जीव है, क्योकि उसमे 
जीवत्व गुण है और अजीव इसलिए अजीव है, क्योकि उप्तमे जजीवत्व 
गुण है। यदि जीव में जीवत्व गुण न हो, तो वह कभी अजीव भी वन 
सकता है। और भअजोव मे यदि अजोवत्व गुण न हो, तो वह कभी 
जीव भी बन सकता है। परन्तु जीव का जोवत्व जोव को कभी अजीव 
नही वनने देता । और अजीव का अजोवत्व कभी अजीव को जीव 
नही बनने देता । अग्नि का कारण उसका दाहकत्व गुण ही है। यदि 
अग्नि में दाहकत्व गुण न हो, तो अग्नि, अग्नि नहीं रह सकती । 
इस प्रकार हमारी बुद्धि जहाँ तक दौड लगा सकती है, वह हर काय 
के पीछे उप्तके कारण को पकड लेती है । 
प्रघत होता है कि जिस सम्यक्‌ दर्शन को निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन 
कहा जाता है, उसका तो कोई कारण नहीं होना चाहिए। क्योकि 
निसर्गज शब्द का अर्थ है--वह वस्तु अथवा वह तत्व जो अपने स्वभाव 
से, जो अपने परिणाम से अथवा जो सहज से ही उत्पन्न हो जाता है । 
फिर उसमे कारण मानने की क्या आवश्यकता है ? उक्त प्रश्न के 
समाधान मे यही कहना है, कि निसर्गज सम्यक्‌ दर्णन स्वाभाविक 
अवश्य होता है, किन्तु विना कारण के नही होता । यहाँ पर सम्यक्‌- 
दर्शन को निसर्गज कहने का अभिप्राय केवल इतना ही है, कि जिस 
किसी भी आत्मा को, जिस किसी भी काल में और जिस क्रिसी भी 
क्षण मे सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि होतो है, वहाँ पर उस समय 
उपदेश एवं स्वाध्याय आदि कोई बाह्य निमित्त नही होता । बाह्य 
निरमित्तो के अभाव मे भी जब किसी को सम्यक्‌-दर्णन की उपलब्धि 
हो जाती है, तब वह निसर्गज सम्यक्‌ दर्णन कहलाता है। भले ही 
उसका बाह्य निमित्त न रहे, किन्तु अन्तरग निमित्त और आशभ्यतर 
कारण तो अवच्य ही रहता है । अन्तरग में जब तक- दर्शान मोहनीय 
कर्म का आवरण रहता है, सम्यक्र्‌ दर्शन नहीं हो सकता । अन्तरग 
पुरुषार्थ तथा अन्तरग कारण की आवश्यकता निसर्गज और अधिगमज 
दोनो ही प्रकार के सम्यक्‌ दर्शन मे समान भाव से रहती है। अन्तरग 
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पुरुषार्थ के जगते ही, मिथ्यात्व मोहनीय कर्म का उपगशम, क्षय एवं 
क्षयोपशम होते ही सम्यक्‌ दर्शन का आविर्भाव हो जाता है। भ्रश्त 
यह है, कि उपशम-जन्य सम्यक्‌ दर्दन, क्षय-जन्य सम्यक्‌ दर्शन और 
क्षयोपञम जन्य सम्पक्‌ दर्जन मे से, पहले कौन सा सम्यक्‌ दर्शन होता 
है? सिद्धान्त-ग्रन्थो मे उक्त प्रइन का उत्तर इस प्रकार दिया गया है 
कि अनादि कालीन मभिथ्या दृष्टि आत्मा को पहले-पहल उपभ्म जन्य 
सम्यक्‌ दर्णन होता है, वाद मे उसे क्षयोपञ्मम जन्य भी हो सकता है 
और क्षय जन्य भी हो सकता है। क्षय जन्य सम्यक्‌ दर्शन सबसे विदश्वुद्ध 
होता है, वह एक वार प्राप्त होने के वाद फिर कभी नष्ट नहीं होता, 
परन्तु उपशम-जन्य एवं क्षयोपणम-जन्य सम्यक्‌ दर्णन उत्पन्न और 
नप्ट होते रहते है। दर्शन मोहनीय कर्म का उपणम भाव, क्षयोपञ्मम 
भाव और क्षय भाव, सम्यक्‌ दर्शन का अन्तरंग हेतु है, फिर भले ही 
वह सम्यक्‌ दर्णन निसर्गज हो अथवा अधिगमज हो। मेरे कहने का 
तात्पर्य इतना ही है, कि निसर्गज सम्यक्‌ दर्णन भी बिना कारण के 
नही होता है । 
सम्यक्‌ दर्शन की चर्चा मे और उसकी व्याख्या मे एक नया प्रश्न 
उपस्थित होता है, कि निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन में यदि कोई वाह्म 
निमित्त नही होता है, तो क्या वह केवल इस जोबन मे ही नही होता, 
अथवा पूर्व जन्म में भी नही होता ? उक्त प्रशइन अध्यात्म जास्त्र मे 
चिरकाल से चर्चा का विषय रहा है। प्रश्न बडे ही महत्व का है और 
साथ ही विचारणीय भी । यह प्रग्न ऐसा प्रश्न नही है, जिसका उत्तर 
यू ही सहज मे दिया जा सके। उक्त प्रइन के समाधान के लिए, समय- 
समय पर अध्यात्म-गास्त्र के तत्वदर्णी विद्वानो ने शास्त्रो के गहन 
गम्भीर सागर में गहरी डुबकी लगाई है और उक्त प्रश्न का समाधान 
पाने के लिए एक दूसरे का खण्डन-मण्डन भी बहुत किया है। खण्डन 
एवं मण्डन, पक्ष एव विपक्ष का दलदल इतना गहन हो गया है कि उसमे 
से आसानी से कोई पार नही हो सकता | तर्क और प्रतितर्क के घने 
कुहासे मे जो सत्य छुप गया है, उसे ढृढना कभी-कभी आसान नही 
होता । 
आपने पुराणों मे सागर-मथन की कहानी सुनी होगी, वह बडी 
ही विचित्र एव दिलचस्प कहानी है। कहा गया है कि-सागर का 
मंथन करने के लिए एक ओर देवता लगे और दूसरी ओर दानव 
लगे। मदराचल पर्वत को मथानी बनाया गया और शेपनाग को नेति 
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बनाया गया । फिर दोनो ने मिलकर सागर का मंथन किया, जिसमे 
से अमृत भी निकला और साथ मे विष भी निकला। प्रत्येक व्यक्ति 
प्राणप्रद अमृत की उपलब्धि तो करना चाहता है, किन्तु मारक विष 
को कोई ग्रहण करने के लिए तेय्यार नही होता । इसी प्रकार शास्त्रो 
के सागर का मंथन करने वाले विद्वान ससार मे बहुत है, किन्तु उनके 
मंथन के फलस्वरूप शास्त्र-सागर मे से अमृत भी निकला और साथ मे 
विप भी निकला। शास्त्र-सागर का अमृत क्या है--अहिंसा, सयम और 
तप | और विष क्‍या है-सम्प्रदायवाद, पंथवाद और बाड़ाबन्दी । 
यदि जास्त्र-सागर का मथन तटस्थ बृत्ति से किया जाता है तो उसमे 
से अमत ही निकलता है, विष नही, किन्तु शास्त्र-सागर का मथन 
जब पश्चवादी मनोवत्ति से किया जाता है, तव उप्तमे से विष ही 
निकलता है, अमृत नही। तत्वदर्शी विद्वान का कर्त्तव्य है कि वह 
अपनी तटस्थ वत्ति से तथा समभाव से श्ञास्त्र-सागर का मथन करके 
उसमे से शाइवत सत्य का अमृत निकाल कर स्वय भी पान करे और 
दूसरो को भी पान कराए । परन्तु दुर्भाग्य से ऐसा नहो हो सका अथवा 
हुआ तो बहुत कम हो सका । पथवादी मनोवृत्ति ने अ्रनेकान्त के अमृत 
की उपेक्षा करके एकान्तवाद के विष का ही पान किया । किन्तु 
दुर्भाग्य से वह उस विष को भी अमृत ही समभती रही । इसी के 
फलस्वरूप ववेताम्बर और दिगम्बर पथो की एवं सम्प्रदायो की अखाडे- 
बाजी और परस्पर एक दूसरे के विरोध मे श्ास्त्रार्थ की कलाबाजी भी 
यत्र-तत्र उभयपक्ष के ग्रन्थो मे आज भी उपलब्ध होती है। इस पथवादी 
मनोवृत्ति ने धर्म, संस्कृति और दश न-शास्त्र को ही दूषित नही किया, 
बल्कि प्रभावशाली एवं युग-प्रभावक आचार्यो को -भी अपना-अपना 
बनाकर उन पर अपनेपन को मुहर लगाने का प्रयत्न किया । उदाह- 
रण के रूप मे तत्वार्थसृत्र के प्रणेता वाचक उमास्वाति को ही लीजिए 
दिगम्बर कहते है--उमास्वाति दिगम्बर थे और इ्वेताम्बर कहते है-- 
उमास्वाति इवेताम्बर थे। इसी प्रकार आचार्य सिद्ध सेन दिवाकर के 
सम्बन्ध में भी उभय सम्प्रदाय मे उन्हे अपना-अपना बनाने. का चाद- 
विवाद चल रहा है । दिगम्बर विद्वान कहते है--कि सिद्धसेन दिवाकर 
दिगम्बर थे और इवेताम्बर कहते है कि--सिद्धसेन दिवाकर इर्वेताम्बर 
थे। उभयपक्ष उन्हे ब्वेताम्बर एवं दिगम्बर तो मानता है, किन्तु 
दुर्भाग्य यह है कि कोई भी उन्हे आत्मज्ञानी मानकर उनकी उपासना 
करने और उनके द्वारा उपदिष्ट सार्ग पर चलने के लिए तय्यार नही 
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है। इतना ही नही, इस पथवादी मनोवृत्ति ने उनके द्वारा प्रणीत ग्रन्थों 
से भी अपनी-अपनी मनोवृत्ति के अनूकूल पर्याप्त परिवर्तत कर दिया 
है। यह सब कुछ क्या है ? मै जब कभी इस प्रकार की घटनाओं का 
अन्तरनिरीक्षण करता हूँ तो मुझे लगता है कि उभयपक्ष मे कृठा समान 
भाव से आ चुकी है। वे अमृत को भूल गए और दुर्भाग्य से विप को 
ही अमृत समभकर पीते चले जा रहे है । 
मे आपसे सम्यक्‌ दर्शन के स्वरूप की चर्चा कर रहा था। 

सम्यक्‌ दर्शन आत्मा का एक विजुद्ध गुण है । क्योकि आत्मा के 
दर्शन गुण के मिथ्यात्व पर्याय का जब नाजझ्ष हो जाता है, तभी 
सम्यक्त्व पर्याय की उत्पत्ति होती है। सम्यक्‌ दर्शन आत्मा की एक 
ज्योति है, आत्मा का एक प्रकाण है, किन्तु दुर्भाग्य है कि पच्थवादी 
मनोवृत्ति ने सम्यक्त्व एवं सम्यक्‌ दर्शन को भी अपने-अपने पक्ष में 
खीचसे का प्रयत्न किया है। इ्वेताम्बर अपने शास्त्रों को सम्यक्त्व 
का घझूलाधार मानते है और दिगम्वर अपने ज्ञास्त्रो को । बवेताम्बरो 
का कथन है कि इ्वेताम्वर बनने से ही सम्यक्‌ दर्णन की उपलब्धि 
हो सकती है, और दिगम्बरों का दावा यह है कि दिगम्वर होने से 
ही सम्यक्‌ दर्शन की प्राप्ति हो सकती है। इस प्रकार पन्थवादी 
मनोवृत्ति ने केवल सम्प्रदाय के पोथी-पन्नो का ही वँटवारा नहीं 
किया, अपितु आत्मा के गुणो का ओर खझुक्ति का भी बँटवारा कर 
लिया। बड़े ही अजब-गजब की वात है, एक के शास्त्र मे दूसरे का 
विश्वास नही है, जबकि दोनो ही पक्ष अपने-अपने शास्त्रो को 

सर्वज्-कथित मानते है । इस पन्थवादी मनोवृत्ति ने झ्ञास्त्रो को बाँटा, 

महापुरुषो को बाँटा और मुक्ति एवं आत्मा के गुणों का बँटवारा 

करने के लिए भी बेठ गए। पनन्‍्थवादी मनोवृत्ति किसी प्रकार के 

पन्‍्थवाद मे ही सम्येग्‌ दर्शन की उपलब्धि मानती है। उसके पन्थ के 

बाहर जो कुछ भी है, फिर भले ही वह कितना ही स्वच्छ एवं पवित्र 

क्यों न हो, किन्तु वह उसे त्याज्य समझती है । इस प्रकार जो सम्यक 

दर्गणन हमारी अध्यात्म-साधना का मूल आधार था, सम्प्रदाय के 

नाम पर उसे भी वॉट लिया गया और उस पर भी अपनेपन की 

मुहर लगाने का प्रयत्न किग्रा बया, और आज भी किया जा 

रहा है । हु 

मैं आपसे केवल एक ही बात कहना चाहता हूँ, कि आप लोग 
सत्य को परखने का प्रयत्न करे, जहाँ कही से भी सत्य आपको 
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मिलता है, आप उसे अवश्य लीजिए । सत्य, सत्य है, वह किसी एक 
का नही, सबका होता है । सत्य अमृत है, किन्तु इस अमृत मे जब 
पन्‍्थवादी मनोवृत्ति घुल जाती है, तब यह विष बन जाता हैं। आप 
अपने जीवन-सागर का मन्थन' करके उसमे से अमृत-प्राप्ति का 
ही प्रयत्त करे और उसके विष का परित्याग करदे। विप का 
परित्याग करने के लिए और अमत को ग्रहण करने के लिए सबसे बडी 
आवश्यकता सम्यक दर्णन की ही है । 
आपके सामने निसर्गज सम्यक्‌ द5न की चर्चा चल रही है और 
यह प्रइन था कि भले ही वर्तमान जन्म में उस की उत्पत्ति के समय 
कोई बाह्य निमित्त न हो, परन्तु कभी-त-कभी पूर्व जंन्म मे भी उसका 
कोई बाह्य निमित्त रहा है या नही ? निसर्गज सम्यक्‌ दर्णन के बारे 
में बड़े ही महत्व का प्रदन यह है कि उससे कोई वाह्मय निमित्त केवल 
इसी जीवन में नही रहा, कि पूर्व जन्मों मे भी कभी नही रहा ? 
सम्यक्‌ दर्शन केवल न्जिपुरुषार्थ के बल पर ही प्राप्त होता है अथवा 
उम्र प्राप्त करने के लिए किसी प्राचीन संस्कार को भी जगाना 
पडता है ? उक्त प्रश्न के समाधान मे वहुत कुछ लिखा गया है | कुछ 
आचार्य इस जन्म मे तो बाह्य निमित्त नही मानते किन्तु कही न कही 
पूर्व जन्मो मे देशनालब्धि के रूप मे उपदेश आदि निमित्त का होना 
अवश्यभावी मानते है । और कूछ आचार्यो का कहना है कि निसर्गज 
सम्यक्‌ दर्शन के लिए पूर्व जन्मो मे भी किसी प्रकार का निमित्त नहीं 
होता । उनका तात्पर्य इतना ही है कि यह आत्मा अनन्त काल से 
भव-श्रमण करता आया है। कर्मावरण हलका हीोते-होते आत्मा को 
किसी भव मे कुछ ऐसे अयूर्व अन्तरग भाव उत्पन्न हो जाते है कि 
विना किसी वाह्य निमित्त के ही अन्तरग' मे आत्मा की उपादान 
शक्ति से मिथ्यात्व मोहनीय कर्म का “आवरण क्षीण हो जाता है 
टूट जाता है और इस प्रकार 'अन्तरग के पुरुषा्थ से ही आत्मा को 
सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धिहो जाती है। इस अकार निसर्गज सम्यक्‌ 
दर्शन की उपलब्धि मे बाहर मे कोई निमित्त नही होता । उदाहरण 
के रूप मे मरुदेवी माता के जीवन को ही लीजिए ।हम देखते हे 
कि उन्हे उनके वर्तमान जीवन-मे-किसी भी प्रकार का बाह्य निमित्त 
नही मिला । न किसी तीर्थकर की वाणी का श्रवण किया गया और 
न किसी प्रकार की अन्य कोई विशिष्ट सांघना ही की गई । मरुदेवी 
जी के लिए तो कहा जाता है कि वह अनादि काल से निगोद मे ही 
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रहती आई थीं, अतः पूर्व जन्मों में भी कभी उपदेश-आदि का निमित्त 
नही मिला था। किन्तु फिर भी हाथी के बौहदे पर बेठे-बेठे ही 
मरुदेवी माता को सम्यक्‌ दर्गन की उपलब्धि हो जाती है । इस ह्टि 
से मेरा यह कहना है, कि निसर्गज सम्यक्‌ दर्जन में किसी बाह्य 
निमित्त को महत्व पूर्ण नही माना जा सकता । निसर्गज सम्यक्‌ दर्शन में 
न इस जीवन का ही कोई निमित्त मिलता है, और न किसी पूर्व जन्म 
के जीवन के किसी, वाह्य निमित्त का ही सहारा मिलता है । उसमे तो 
एक मात्र उपादान शक्ति ही काम करती है, जो कि भात्मा की निज 
गक्ति है और आत्मा का अपना ही अन्‍्तरंग पुरुषार्थ एव प्रयत्न है । 
आत्मा एक स्वतन्त्र पदार्थ है और उसकी शक्ति भी स्वतनत्र है । 
उसे निमित्त चाहिए, परन्तु बाह्य पदार्थों के निमित्त का इतना महत्व 
नही है, कि जिसके विना सम्यक्‌ दर्गन हो ही न सकता हो। कुछ 
आचार्य निमित्त पर बल देते है, और कुछ उपादान पर । मेरे अपने 
विचार मे उपादान की ही मुख्यता एवं प्रधानता है। बिना उपादान 
के किसी भी प्रकार अध्यात्म-विकास सम्भव नहीं है। जब स्वयं 
आत्मा में ही जागरण नहीं आया, तव वाह्य निर्मित्त भी कितना 
उपयोगी हो सकेगा ? यह एक विचारणीय प्रइन है । दर्गन मोहनीय 
कर्म निमित्त से टूटता है अथवा स्वय उपादान की शक्ति से टूटता 
है ? यह एक महत्वपूर्ण प्रइन है । दर्शन मोहनीय कर्म के उपश्म, क्षय 
और क्षयोपञ्षम करने के लिए किस कारण की आवश्यकता है ? वाह्म 
कारण की अथवा अन्तरग कारण की ? मेरे विचार मे आत्मा के 
अन्तरंग पुरुपार्थ से ही उसका उपगणम, क्षय और क्षयोपत्मम होता है, 
जिसके फलस्वरूप आत्मा में सम्यक्‌ दर्शन का आविर्भाव हो जाता 
हैं । परन्तु यह तभी होता है, जव कि आत्मा में स्वयं का जागरण 
क्षा जाता है। उपादान शक्ति अन्य कुछ नही है, भात्मा की निज गक्ति 
को ही उपादान कहा जाता है। आबात्मा के विकास में आत्मा की 
स्वनन्त्र सत्ता के महत्व से इनकार नहीं किया जा सकता । यदि केवल 
बाह्य निमित्त से ही सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि सम्भव हो, तो फिर 
पे नाम: हैं। वस्तुतः होता यह है, कि जब तक 
मूल उपादान में परिवर्तत नहीं आत्ता, त्त तक एक बार क्या, हजार 


आर ५ हु 


ब्रार नी निमित्त मिलें, तो भी बात्मा में किसी प्रकार का परिवर्तन 


न जा सकता ! 
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निसर्गज सम्यग्‌ दर्शन के सम्बन्ध में एक प्रदव है कि जब निसर्गज 
सम्यग्‌ दर्णन बिना बाह्य निमित्त के अपने अन्दर के उपादान से ही 
होता है, तव उसमे देर सबेर क्यो होती है ? उपादान की तैयारी पहले 
क्यों न हुई? और सब आत्माएँ समान है, तो सबको सम्यक्‌ दर्णन 
क्यो नही होता है ? अदुक काल विजेष मे अघुक किसी एक आत्मा को ही 
सम्यक्‌ दर्णन होने का क्या कारण है ? उक्त प्रइन का समाधान है कि 
आत्मा बनन्‍त है, उनका स्वरूप एक होने पर भी व्यक्ति रूप में वे 
अनन्त है | आत्मा के उत्थान एव विकास के काल-विशेष का आधार 
नियति एवं भवितव्यता को माना गया है| भवितव्यता और नियति, 
दोनो का अर्थ एक ही है। प्रत्येक आत्मा की अपनी नियति और 
भवितव्यता दूसरी आत्मा की नियति एव भवितव्यता से भिन्न होती 
है। यह ठीक है कि अनन्त आत्माओ मे दर्जन, ज्ञान, चारित्र और वीर्य 
आदि गुण समान होने पर भी उनकी नियति और भवितव्यता में भेद 
रहता है । प्रत्येक आत्मा की कर्म-वन्ध की प्रक्रिया भी भिन्न-भिन्न होती 
है। सत्ता और स्वरूप की दृष्टि से आत्माओं में किसी प्रकार का विभेद 
नही है । यह पहले ही कहा जा चुका है कि द्रव्य-हष्टि से सिद्ध और 
निगोद के जीव समान है, क्योकि सत्ता और स्वरूप की दृष्टि से उनमे 
किसी प्रकार का भेद नही किया जा सकता। ससारी आत्मा मे 
अथवा मुक्त आत्मा में सत्ता और स्वरूप की दृष्टि से भेद न होने पर 
भी ससारी आत्माओ मे नियति और भवितव्यता का भेद अवश्य 
रहता है। 
यह ससारी आत्मा अनादिकाल से कभी जीवन के विकास के 
मार्ग पर चला है और कभी जीवन के पतन के मार्ग पर | कोई आत्मा 
विकास-मार्ग पर निरन्तर आगे वढ़ता जाता है और कोई आगे वढकर 
पीछे भी लौट आता है । यह एक अनुभव की बात है कि एक ही पिता 
के विभिन्न पुत्र एव पुत्री एक जैसे नही होते । सव की गति और मति 
अलग-अलग होती है, सबके विचार भी अलग होते है और सबका 
आचार भी अलग होता है, इसी आधार पर-उनके कर्म-बाधने की 
प्रक्रि] भी अलग-अलग ही होती है | माता और पिता एक होने पर 
भी तथा घर का वातावरण समान होने पर भी इतनी विभिन्‍नता 
क्यो हो जाती है ” यह एक सहज प्रबण्न डै। वात यह है कि 
उनका उद्गम तथा वातावरण एक जैसा होने पर भी उनकी नियति 
एवं भवितव्यता भिन्‍न होने से उनकी गति और मति मे भिन्नता रहती 
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है। यह एक बडे महत्व का प्रइन है, जिस पर गम्भी रता के साथ 
विचार किया जाना चाहिए। एक ही माता-पिता की सतान में जब 
गति-भेद और मति-भेद देखा जाता है तब उसका मूल आधार नियति 
एवं भवितव्यता के अतिरिक्त अन्य क्या हो सकता है ? यद्यपि यह 
ठीक है कि रागद्वेष आदि विकल्पो की विभिन्‍नता के कारण कर्मवन्ध 
की विभिन्‍नता होती है और उसके फलस्वरूप कर्मफल की विभिन्‍नता 
होती है, परन्तु इन सब विभिन्‍नताओ के मूल में भी नियति का हेतु 
है। प्रत्येक आत्मा मे कुछ सामान्य घर्म होने पर भी, उनमे अपनी 
एक विशेषता होती है। उदाहरण के लिए तीर्थकर के जीवन को 
लीजिए। सभी तीर्थकरो मे तीर्थकर नाम कर्म एक जैसा होता है, 
उसमे किसी प्रकार का भेद अथवा ऊँचा-तीचापन नहीं होता । कोई 
तीर्थंकर वढिया हो और कोई तीर्थंकर घटिया हो, इस प्रकार का 
वचन-व्यवहार सर्वथा असगत है। तीर्थकर तीर्यकर रूप से समान 
होते हैं, इस तथ्य मे गका के लिए जरा भी अवकाश नही है, परल्तु 
जव तीर्व॑करों के जीवन का हम निरीक्षण करते है, तब उनमे भी कुछ 
अन्तर अवच्य नजर आता है। सबकी कृति एवं स्थिति एक जेसी कहाँ 
होती है ? कोई अल्य तयस्या करता है और कोई दीर्घ तपस्या करता 
है। उनको प्ररूपणाओ से भी भेद देखा जाता है। उनके प्रभाव के 
विस्तार मे भी अन्तर देखा जाता है। किसी के प्रभाव का विस्तार 
व्यापक है, तो किसी का सकुचित है। जैन परम्परा मे मान्य चौबीस 
तीर्थकरो मे से चार तीर्थंकर ही अविक प्रप्तिद्ध है --ऋपभदेव, नेमिताथ, 
पार््वनाथ और महावीर । इन चारो मे भी दो ही प्रसिद्ध है - पाइवंनाथ 
ओर महावोर। प्रहइन होता है, सभो तीर्थकरों का तोर्थकर नामकर्म 
समान होने पर भो इतना भेद और अन्तर क्यो पड गया ? उक्त प्रइत 
का समाधान यही हो सकता है कि प्रत्येक तोथंकर मे तीर्थक र नामकर्म 
समान होने पर भी प्रत्येक तीर्थंकर की नियति एवं भवितव्यता 
भिन्‍न-भिन्‍न ही होती है । यदि नियति एवं भविनव्यता को स्वीकार 
न किया जाए, तो सभी आत्माएँ एक जगह से और एक साथ तथा 
एक तरह से ही मोक्ष प्राप्त करे, परन्तु ऐसा होता नही है, हो सकता 
भी नहीं है, क्योकि सबकी नियति और भवितव्यता अलग-अलग है। 
वस्तु स्थिति यह है कि सभी आत्माओ का मूल गुण भले ही एक हो, 
परन्तु उन सव की वाह्य स्थिति नियति के आधार पर अलग-अलग 
ही होगी। क्योकि प्रत्येक आत्मा के गुण एवं पर्याय का विक्रास एवं 
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ह्ास उसकी भवितव्यता एवं नियति के आधार पर ही होता है। इस 
नियति एवं भवितव्यता के आधार पर ही किसी आत्मा को बाह्य 
निमित्त मिलता है, और जल्दी मिल जाता है तथा किसी आत्मा को 
देर मे मिल पाता है और ऐसा भी हो सकता है, न भी मिले। वाह्य 
निमित्त का मिलना और न मिलना आकस्मिक नहीं होता, उसका भी 
एक कारण होता है और वह कारण है--उस आत्मा की अपनी नियति 
एवं भवितव्यता । 
मैं आपसे कह रहा था कि जैन-दर्शाव केवल यथार्थवादी दर्शन 
नही है, व्रह आदर्णवादी भी है और वह केवल आदर्णवादी ही नही, 
यथार्थवादी भी है । आदर्श अपने आप मे बुरा नही होता, किन्तु यह 
भी निश्चित है कि जीवन के यथार्थ दृष्टिकोण का भी बहिष्कार एवं 
तिरस्कार नही किया जा सकता। जैन-दर्गन आदर्श घुलक यथार्थवादी 
दर्गन है । वह इधर-उधर भटकने वाला नहीं है, बल्कि अपना एक 
लक्ष्य वनाकर हृडता के साथ उस पर चलने वाला है। उसकी जीवन- 
यात्रा मे उसका प्रत्येक कदम विवेकपूर्वक ही उठता है। उसके आगे 
बढने मे भी विवेक रहता है और उसके पीछे हटने मे भी विवेक रहता 
है । जीवन का हर कदम जहाँ भी उठता है और जहाँ भी पडता है, 
यह निश्चित है कि वह अकारण नही होता । परिवर्तन एवं विकास में 
भी वह अपना सतुलन नहीं खोत्ता। उसके जीवन का गमन चाहे 
ऊर्ध्ववाही हो और चाहे अधोवाही हो, किन्तु उसके पीछे किसी न 
किसी प्रकार का कारण अवश्य रहता है और वह॒ कारण अन्य कुछ 
नही, नियति एव भवितव्यता ही होता है। जिस जीव की जेसी 
नियति और भवितव्यता होती है, उसको निमित्त भी वैसा ही मिलता 
है और उसके जीवन की परिणति भी वैसी ही होती है। जेसी जिसकी 
नियति होती है, वैसी ही उसकी परिणति भी होती है । जिसकी जैसी 
भवितव्यता होती है उसका काम भी वेसा ही होता चला जाता है। 
प्रश्न हो सकता है, कि जब नियति एवं भवितव्यता ही सब कुछ है, 
तव पुरुषार्थ करने की आवश्यकता ही क्‍या रह जाती है ? इस प्रश्न 
के उत्तर मे मैं यहाँ पर इतना ही कहना चाहता हूँ, कि प्रत्येक आत्मा 
का पुरुषार्थ भी उसको नियति के आधार पर ही वनता और बिगडता 
रहता है। जैसी नियति वसा ही पुरुषार्थ होता है । 
मैं आपसे एक बहुंत ही ऊचे सिद्धान्त की बात कह रहा था और 
वह सिद्धान्त है, भवितव्यता एवं नियतिवाद का। नियतिवाद के 
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प्रिद्धान्त की स्वीकार करने पर सावना का अपना क्‍या महत्व रह 
जाता है और जब साधना ही नही रही, तब फिर पथ और सम्प्रदाय 
के यह वाहरी चोगे भी कव तक रह सकेंगे ” गासन की व्यवस्था 
और गासन की मर्यादा कैसे अक्षुणण रह सकेगी ? इस प्रकार के अनेक 
प्रश्न नियतिवाद के विरोध में उठाए जाते है। परन्तु सत्य यह है, कि 
नियतिवाद के विरोध मे जितने भी प्रइन उठे है, और जितने भी 
अधिक तर्क उपस्थित किए गए है, नियतिवाद उतना ही अधिक 
पल्‍लवित, विकसित और बलिष्ठ बनता रहा है | नियतिवाद के तका 
को तोडा नही जा सकता है। भले ही हम अपने सम्प्रदाय और पथ 
की किलेबन्दो एवं वेरेवन्दी की रक्षा के लिए उसकी उपेक्षा करदे । 
नियतिवाद एक वह सिद्धान्त है जो आत्मा को निर्वल नहीं वलवान 
बनाता है। कल्पना कीजिए, एक छात्र वार-वार परीक्षा देता है और 
वार-बार असफल हो जाता है। उसने पुरुपार्थ करने मे किसी प्रकार 
की कमी नहीं रखी, जो कुछ और जितना कुछ वहू अपनी उपलब्धि 
के लिए कर सकता था, उसने किया, और ईमानदारी से किया, फिर 
भी उसे सफलता क्‍यों नही मिली ? यदि प्रयत्न से ही, यदि पुरुपार्थ 
से ही समस्या का हन हो सकता होता, तो कभी का हो गया होता । 
अपनी गोद के लाल को मत्यु के मूँह में जाते हुए देखकर प्रत्येक माता- 
पिता उसे बचाने का प्रयत्न एव पुरुपार्थ अपनी शक्ति से अधिक करते हैं, 
फिर भी वह उसकी रक्षा नही कर सक्‍ते। यदि मृत्यु से जीवन का 
रक्षण, प्रयत्तसाध्य होता, तो आज संसार की स्थिति ही भिन्न प्रकार 
की होती । इसीलिए मैं कहता हूँ, कि पुरुषार्थ की अपनों एक सीमा 
है, और प्रयत्न की अपनी एक मर्यादा है। जब किसी नारी की नियति 
में उसके भाल का सिन्दूर मिटने वाला ही है, तव हजार प्रयत्न करने 
पर भी वह अपने मस्तक के सिन्दूर को अक्षुण्ण नही रख सकती। 
राजा दशरथ जिस घुभरुटर्त मे अपने प्रिय पुत्र राम को अयोध्या के 
सिहासन पर बैठाना चाहते थे, और घझुभमृहर्त को सफल बनाने के 
लिए वे जितना भी कर सकते थे, उन्होंने वह सब कुछ किया, किन्तु 
नियति का खेल अटल था। जिस शुभमृहर्त मे राम को अयोध्या का 
सिंहासन मिलने वाला था, उसी महू मे राम को अयोध्या से वनवास 
मिला । यह सब कुछ क्या है ? मनुप्य की भवितव्यता, नियति ही 
उससे सब कुछ कराती है| पुरुपार्थ करने की भावना भी तभी जागृत 
होती है, जबकि नियति वेसी हो । नियति के विरोध मे प्रयत्न कभी 
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सफल नहीं हो सकता । भले ही उसे कितनी भी तीव्रता के साथ 
किया जाए । 
एक उदाहरण और लीजिए--आपके सामने दो व्यक्ति है, दोनो 
को समान रोग है और दोनो का एक ही वैद्य ने निदान किया हैं, एक 
ही दिन दोनो ने उपचार चालू किया, दोनो को औषधि भी एक ही 
जैसी मिली है। यह सब कुछ समान होने पर भी परिणामरूप में 
एक स्वस्थ हो जाता है और दूसरा दीर्घकाल तक अस्वस्थ बना रहता 
है । यह क्यो हुआ ? क्‍या कभी आपने इस प्रश्न पर गम्भीरता के 
साथ विचार किया है ” यह सव नियति का खेल है, यह सब नियति 
का चक्र है और यह सब नियति का चमत्कार है। यहाँ पर बाह्य 
निमित्त तो समान था, किन्तु उसके परिणाम परस्पर विरोधी क्यो 
हो गए ? यदि निमित्त मे ही शक्ति होती, यदि पुरुषार्थ मे ही शक्ति 
होती और यदि प्रयत्न मे ही वल होता, तो दोनो को एक साथ स्वस्थ 
हो जाना चाहिए था। परन्तु मूल शक्ति नियति मे रहती है, निमित्त 
मे नही। 
एक दूसरा उदाहरण लीजिए-- रोग एक ही होता है, किसी का 
वह रोग बिना दवा के ही अच्छा हो जाता है और किसी का दवा 
लेने पर भी अच्छा नहीं होता । साधारण रोग ही नहीं, भयकर से 
भयकर रोग भी कभी-कभी घिना औषधि और बित्ता उपचार के ही 
ठीक होते देखे गए है। और कभी-कभी साधारण रोग भी बडी से 
बडी औपधि लेने पर शान्‍्त नही होते, मेरे कहने का अभिप्राय 
यही है, कि रोग कभी दवा का निमित्त पाकर गान्‍्त होता है और 
कभी बिना दवा के निमित्त के भी शानन्‍्त हो जाता है। यह लोक- 
व्यवहार की वात है । प्रइन है, ऐसा क्यो होता है ” समाधान के लिए 
दूसरी कोई बात नही है, एक मात्र नियति एवं भवितव्यता ही सतोष- 
जनक सही समाधान प्रस्तुत करती है । 
अब अध्यात्मिक जीवन का निरीक्षण करे, तो वहाँ पर भी हमे 
इसी शक्ति का दर्शन होता है । एक मिथ्यादृष्टि की आत्मा मे अजुद्धि 
का भयकर रोग लगा हुआ है । गुरु का निमित्त पाकर, शास्त्र-स्वाध्याय, 
जप एवं तप करके वह मिथ्या हप्टि आत्मा अपनी अजुद्धता के रोग 
को आत्मा से वाहर निकालने का प्रयत्न करता है, किन्तु फिर भी 
उसमे सफलता नही मिलती । इसके विपरीत एक आत्मा ऐसा है, 
कि जिसे कोई वाह्य निमित्त नहीं मिला, किल्तु फिर भी उसका 
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मिथ्यात्व रूप अजुद्धि का रोग सहसा दूर हो गया और उसके स्थान 
मे उसकी आत्मा मैं सम्यकदर्शन का दिव्य स्वास्थ्यभाव प्रकट हो 
गया । यह सब आत्माओ की अपनी-अपनी नियति का सेल है, किसी 
की नियति मे वाह्य निमित्त के आधार पर सम्यक्दर्शन होना बा है, 
तो किसी की नियति में निमित्त मिलने पर भी सम्यकदर्णशन होना 
नही वदा है। और किसी की नियति में अम्रुक देश और काल में बिना 
किसी वाह्य निमित्त के सहज ही सम्यकदर्णन की ज्योति का प्रकाण 
निव्चित है । 
आपने जम्बू द्वीप के वर्णन में उन्‍्मग्नजला और निमस्नजला 
नाम की नदियों का वर्णन पढा होगा अथवा सुना होगा । उनन्‍्मस्तजला 
नदी का यह न्वभाव है, कि उसमे जो भी वस्तु पड जाती है, वह उस 
वस्तु को उछाल कर बाहर फेफ देती है, बह किसी भी वस्तु को अपने 
अन्दर नही रहने देती है । परन्तु इसके विपरीत निमग्नजला नदी का 
स्वभाव यह है, कि उसमें जो भी वस्तु पड जाती है, वह उस वस्तु 
को अपने अन्दर ही रख लेती है, बाहर नही फेकती । अध्यात्म दृष्टि 
से विचार किया जाए, तो सम्यक्‌ हृ्टि आत्मा का स्वभाव उन्मग्नजला 
नदी के समान होता हैं। उसकी आत्मा में जब कभी रागात्मक एवं 
हेषात्मक विकल्प उठता है, तो वह उसे बाहर फेंक देता है, अपने 
अन्दर नही रहने देता। किन्तु मिथ्या दृष्टि आत्मा का स्वभाव 
निमग्तजला नदी के समान होता है, जो अपने रागात्मक एवं हेपा- 
त्मक विकल्पों को अपने अन्दर ही रख लेता है, वाहर नही फेकता । 
अध्यात्मगास्त्र मे कहा गया है, कि आत्मा का सूल स्वभाव तो 
उन्मग्नजला नदी के समान है। ज्यों हो कोई विकार उसमे अन्दर 
जाता है, वह उसे वाहर निकाल कर फेक देता है । कर्म पुद्गलो को भी 
अन्दर आते ही भोगकर वह उन्हे वाहर फेकना आरम्भ कर देता है ! 
आप देखते है जव तक शरीर सशक्त एवं स्वस्थ रहता है तव तक 
वह विकार को वाहर फेंकता रहता है और रोग का आक्रमण होने 
पर जब शरीर दुर्बल एवं अस्वस्थ हो जाता है, तव भी वह अपनी 
शक्ति के अनुसार रोग एवं विकार को बाहर फेकने का ही काम 
चालू रखता है । बुखार आदि के रूप में जो रोग बाहर प्रकट होते है 
वे वाह्य लक्षण स्वय रोग नही होते, वे तो अन्दर के रोग को बाहर 
में व्यक्त करने का एक लक्षण होता है। मै अपने जीवन की एक बात 
आपसे कहूँ | एक बार मैं बहुत अधिक अस्वस्थ हो गया था। शरीर 
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की स्थिति इस प्रकार की हो चुकी थी, कि उसने अपनी सारी प्रक्रिया 
शिथिल एवं मन्द करदी थी । जीवन के चिन्हस्वरूप सास चलते रहने 
पर भी, ऐसा प्रतीत होता था, मानो मृत्यु वी गोद में पहुँच गया 
होऊ । जो कुछ भी दवा मुझे खाने व पीने को दी जाती थी, अन्दर 
की उछाल उसे बाहर फेक देती थी । बहुत वुछ उपचार हुआ, किन्तु 
स्थिति नही सुधरी, बल्कि और अधिक विगडती ही गई। सब हैरान 
और परेशान थे | स्वय डाकटरो के विचार से भी वुछ नही आ रहा 
था कि अब वे क्या करे ? श्रावको और साधुओ को भी मेरे जीवन 
की विशेष आशा न रही थी। परन्तु संयोग वी बात है, कि एक 
दूसरी श्रेणी का डाक्टर आया। उसने शरीर का परीक्षण किया, 
स्थिति को बारीकी से देखा और कुछ सोचकर बोला-जितनी भी 
खाने-पीने की दवाएँ दी जा रही है, सब एक दम बन्द करदो, क्योकि 
अभी शरीर मे ऐसी प्रक्रिया चल रही है, जो बाहर की हर वस्तु 
को अन्दर नही जाने देती, वाहर फेक देती है । अभी अन्दर मे शरीर 
की प्रक्रिया बाहर फेकने की चल रही है और जब तक यह क्रिया 
चलती रहेगी बाहर की किसी भी प्रकार की दवा अन्दर पहुँचकर 
भी अन्दर नही रह सकेगी, अत उपचार का सबसे पहला कदम यह 
है कि मुख से खाने या पीने की सभी दवाओ को एक दम बन्द कर 
दिया जाए । और आप आदइचर्य करेगे कि इस प्रक्रिया से मुझे काफी 
लाभ हुआ । 
जो बात मैं आपसे अपने जीवन की अनुभूति के विषय मे कह 
रहा था और जो बात मैं अपने शरीर के सम्बन्ध मे कह रहा था, 
वही स्थिति आत्मा की भी है। इस आत्मा मे जब कभी उन्मग्नजला 
नदी के समान उछाल आता है, तब यह अपने अन्दर मे से बाहर के हर 
विकार को बाहर ही फंकती रहती है। मेरे कहने का अभिप्राय यह 
है कि ज्यो ही कर्म-बन्ध होता है, त्यो ही उसका भोग भी प्रारम्भ हो 
जाता है । भोग का अर्थ है--अन्दर की वस्तु को बाहर की ओर 
फेकना । आत्मा ने अनन्त अतीत में जो भी कर्म वन्ध किया है, 
कर्मो का भोग उसे वाहर की ओर फेक देता है। भोग-काल से 
उदय-प्राप्त कर्म आत्मा के अन्दर टिका नही रह सकता। आत्मा ने 
अनन्त बार ज्ञानावरण, दर्शनावरण, मोहनीय और अन्तराय आदि 
कर्मो को बाधा और अनन्त बार भोग कर उन कर्मो के पुद्गलो को 
बाहर फेक दिया । जो कर्म भोग लिया जाता है फिर वह कर्म आत्मा 
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के अन्दर नही रह सकता । किसी भी कर्म का जब उठ्य काल भाता 
है, तब स्वत' हो बिना किसी बाह्य प्रयत्नविशेष एवं पुरुपाथ विनप॑ 
के आत्मा, कर्म रूप रोग को उछाल लगाकर उन्मग्नजला नदी के 
समान बाहर की ओर फेकता चला जाता है । इसी को भोग की 
प्रक्रिया कहते है । हि 
आत्मा मे जब जागरण आता है और अन्दर से परम पुरुपा्थ 
फूटता है, तभी आत्मा की यह रिथति होती है। आत्मा का अन्दर का 
जागरण और आत्मा का अन्दर का पुरुषार्थ अध्यात्म-साधना में एक 
महत्वपूर्ण वस्तु है। मेरे कहने का अभिप्राय यह हैं कि जब इस 
ससारी आत्मा मे अच्दर का जागरण और अन्दर का पुरुपार्थ प्रकट 
होता है, तब यह आत्मा बिना किसी वाह्म निमित्त के ही कर्मो को 
बाहर फेकना प्रारम्भ कर देता है। यह भी सम्भव है, कि कभी इसमे 
बाह्य निमित्त सहायक हो जाए । किन्तु मूल बात नियति एवं भवित- 
व्यता की ही है। नियति एवं भवितव्यता दो प्रकार की होती है-- 
एक वह जिसमे कोई वाह्म निमित्त नही रहता और दूसरी वह जिसमे 
कोई वाह्य निमित्त हो । जब आत्मा का भिथ्या दर्शन बिना किसी बाह्य 
निमित्त के नष्ट हो जाता है, तब उसे निसर्भज सम्यक्‌ दर्शन कहा जाता 
है, और जब मिथ्या दर्शन के नप्ट होते मे किसी बाह्य निमित्त का योग 
भी मिल जाए, तब उसे अधिगमज सम्यक्‌ दर्णगन कहते है । किन्तु अन्दर 
का पुरुषार्थ, जिसे मोहनीय कर्म का उपशम, क्षय एवं क्षयोपशम कहा 
जाता है, दोनो मे समान भाव से रहता है। कुछ विचारक देशना- 
लब्धि को बडा महत्व देते है। उनका कहना है, कि उसके बिना कुछ 
भी नही हो सकता । इसके विपरीत कुछ विचारक यह भी कहते है, 
कि देशनालव्धि कुछ काम नही देती, जब तक कि नियति और भवित- 
व्यता वेसी न हो । देशनालब्धि का अर्थ है-उपदेश रूप वाह्य निमित्त। 
यदि अन्दर का उपादान ही शुद्ध नही है, तो बाह्य निमित्त भी क्‍या 
काम करेगा ? इस ससारी, आत्मा को अनन्त बार तीर्थकरों का 
उपदेश सुनने को मिला और गणधरो का उपदेश सुतने को मिला, 
किन्तु फिर भी अभी तक इसका कल्याण क्यो नही हुंआ ? तीर्थंकर 
ओर गणधर से वढकर देशनालब्धि और क्या होगी ? परन्तु वास्त- 
विकता यह है, कि जब तक अन्दर का जागरण न हो, तथा जब तक 
अन्दर का पुरुपार्थ न हो, तव तक देशनालब्धि भी प्रयोजन को सिद्ध 
नहीं कर सकती । निमित्त चाहे तटस्थ हो और चाहे प्रेरक, उसका 
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महत्व उपादान से बढकर नहीं हो सकता । यह एक श्रुव सिद्धान्त 
है। आत्माएं सत्ता और स्वरूप-मे एक समान होने पर भी, उनमे 
निमित्त और भवितव्यता का भेद होने से, उनकी गति-मति में भेद 
हो जाता है । नियति और भवितव्यता के आधार पर ही उनके विकास 
में भी भेद हो जाता है। यह वात सिद्धान्त और व्यवहार दोनों 
दृष्टियो से यथार्थ है । 
जब तक उपादान को महत्व नही मिलेगा, तब तक आज के सम्प्र- 
दायवादी और पथणाही रगडे और ऋगडे भी समाप्त नही होगे, वयो 
कि वे सब वाह्म निमित्त के आधार पर ही खडे है । यदि उपादान जुद्ध 
होता है, तो आासत्रव का स्थान भी सवर का स्थान वन जाता है, और 
यदि उपादान छुद्ध नही है तो सवर का स्थात भी आखव का स्थान 
बन जाता है। यह एक ऐसा सिद्धान्त है, जो पथवाद और सम्प्रदाय- 
वाद की मूलभित्ति को ही हिला देता है। निमित्त के आग्रह से ही 
समग्र सघर्ष खडे होते है । निमित्त को तटस्थभाव से ग्रहण करना 
चाहिए, परन्तु उसका आग्रह नही करना चाहिए, क्योकि निमित्त के 
आग्रह से ही राग एव द्वेष उत्पन्न होते है । 
मै आपको अफ्रीका देश की एक परम्परा का वर्णन सुना रहा हैं । 
वहाँ ऐसी परम्परा है कि जब कोई गुरू अथवा धर्माचार्य मर जाता 
है, तो उसके शिष्य एवं भक्त उसके गरीर को काट-काट कर प्रसाद 
के रूप मे आपस में बॉट लेते है। उन लोगो का विश्वास है, कि ऐसा 
करने से गुरू का ज्ञान उन्हे भी मिल जाएगा। यह एक प्रकार का 
अन्धविश्वास ही नही, बल्कि घोर और भयक्र अन्धविश्वास है । भला 
जब जीवित गुरू से ही ज्ञान ग्रहण नहीं कर सके, तव इसके जड गव 
से ज्ञान प्राप्त कैसे होगा ? कोई भी विचारक उनके इस अन्धविश्वास 
से सहमत नही हो सकता । परन्तु मैं आपसे यह कह रहा था, कि 
आज के इस व्ज्ञानिक युग मे भी इस प्रकार का अनर्थ क्यो होता है ? 
इसका एदा ही कारण है-दाह्मय निर्मित्त दृष्टि । वाह्य निमित्त का यह 
एक भयकर रूप है जिसे निमित्त की दुर्दशा ही कहा जा सकता है । 
उन्हे यह भी पता नही, कि गुरू से ज्ञान था भी या नही, और यदि 
था, तो वह उसकी आत्मा मे था अथवा शरीर में ? निमित्त के भयकर 
रूपो का वर्णन कहॉ तक सुनाया जाए। हमारे भारत का मध्यकाल 
पथवादी और सम्प्रदायवादी रगडो और झगडो से भरा पडा है। एक 
मात्र बाह्य निमित्त को ही आधार मानकर हमने एक दूसरे को 
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नास्तिक कहा, और हमने एक दूसरे को मिथ्या हृप्टि कहा । जब तक 
विश्युद्ध उपादान को महत्व नही दिया जाएगा, तब तक सम्प्रदायवाद 
ओर पथवाद के आधार पर होने वाले रागात्मक और ह्वंपात्मक 
विकल्प और विकार भी कभी दूर नही हो सरकंगे । 


मर 


१३ | 
प्रंथवादी 


सम्यक दशन 


ऊँ 


सम्यक्‌ दर्जन अध्यात्म-साधना का एवं जैन धर्म का प्रवेशद्वार 
है । अनन्तकाल के बन्धनों को तोडकर स्वतन्त्र होने एव स्वस्वरूप मे 
लीन होने और मोक्ष-मन्दिर मे पहुँचने के लिए सम्यक्‌ दर्शन के 
अतिरिक्त अन्य कोई मार्ग नही है। ज्ञान चाहे मति, श्रुत और अवधि 
में से कोई-सा भी क्‍यों न हो, किन्तु सम्यक दर्शन के अभाव मे वे 
अज्ञान ही है । यह एक बहुत ही विचित्र और अद्भुत बात है, कि 
सम्प्रक्‌ दर्शन के अभाव मे ज्ञान, ज्ञान नही रहता, अज्ञान वन जाता 
है । अध्यात्म-णास्त्र कहता है कि यदि एक भिथ्या हृष्टि आत्मा अर्व 
को अश्व कहता है, गज को गज कहता है, जीव को जीव कहता है 
और जड को जड़ कहता है, तब भी उसका वह ज्ञान भिथ्याज्ञान एवं 
अज्ञान ही है। यदि वह सीप को सीप और चांदी को चाँदी कहता है, 
तब भी उसका वह ज्ञान अज्ञान ही है। इसके विपरीत यदि एक 
सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा, श्रम से जीव को अजीव कह देता है, अश्व को 
गधा कह देता है और सीप को चॉदी कह देता है, तब भी उसका वह 
ज्ञान अज्ञान न होकर ज्ञान ही होता है। मिथ्याहृष्टि की ठीक वात 
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भी अन्नान हो जाती हैं और सम्यक्हप्टि की उलट-पुलट बात भी ज्ञान 
हो जाती है। आखिर सम्यक्‌ हृप्टि में और मिध्याहष्टि में ऐसा 
मौलिक भेद क्या है, जिसके आधार पर एक की सही वात भी गलत 
हो जाती है और दसरे की गलत बात भी सही मानी जाती है ? उक्त 
प्रइन के उत्तर मे कहा गया है कि सम्यक्‌ हप्टि और मिथ्या दृष्टि मे 
मौलिक भेद यह है, कि मिथ्या दृष्टि आत्मा ससाराभिमुखी होता है 
और सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा मोक्षाभिमुखी होता है। सम्यक्‌ दृष्टि की 
प्रत्येक क्रिया विवेकपूर्ण होती है, जब कि मिथ्या दृष्टि की क्रिया में 
किसी प्रकार का विवेक नही होता । सम्यक्‌ दृष्टि को भेद-विज्ञान हो 
जाता है, जवकि मिथ्या दृष्टि को भेद-विन्ञान नही होने पाता । भेवद- 
विज्ञान वाला सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा कदाचित्‌ भ्रान्तिवश सही वात को 
गलत भी समभ लेता है और गलत को सही भी समभ लेता है, फिर 
भी उसके भावों मे सरलता रहती है, दृष्टि आत्माभिमुखी होती है और 
वह समय पर अपनी भूल को सुधार भी सकता है । इसके विपरीत 
मिथ्या दृष्टि आत्मा मे कुटिल भाव होने के कारण अपनी आध्यात्मिक 
दर्णन सम्बन्धी भूल को स्वीकार नही करता और न उसे सुधारने की 
ओर उसका लक्ष्य ही होता है । यही कारण है, कि सम्यक्‌ हृप्टि और 
मिथ्या दृष्टि के दृष्टिकोण मे एक मौलिक भेद रहता है । इस भेंद के 
कारण ही उनके आचरण मे भी भेद हो जाता है। वस्तुसम्बन्धी 
विश्रम ज्ञानावरण की विचित्र क्षयोपशमता का परिणाम है और 
आध्यात्मिक विपरीत दृष्टि दर्शनमोह का परिणाम है | अतएव 
सम्यक्‌ हृप्टि को मति भ्रम हो सकता है, अध्यात्मिक अज्ञान नही । 
में आपसे सम्यक्‌ दर्जन की बात कह रहा था। सम्यक्‌ दर्गन का 
वर्णन विभिन्न ग्रत्थो से, विभिन्न प्रकार से किया गया है । किसी ग्रन्थ 
में जीव आदि नव पदार्थों के अथवा जीव आदि सप्त तत्वो के श्रद्धान 
को सम्यक्‌ दर्णगन कहा गया है। किसी ग्रन्थ मे आप्त, आगम और 
धर्म के यथार्थ श्रद्धान को सम्यक्‌ दर्जन कहा गया है। किसी ग्रन्थ में 
स्वानुभूति को सम्यक्‌ दर्णन कहा गया है। किसी ग्रन्थ मे स्व-पर-विवेक 
को अथवा भेद-विज्ञान को सम्यक दर्श 


क्‌ दर्शन कहा गया है। व्याख्या और 
प्रिभापा भिन्न-भिन्न होने पर भी उन्तमे केवल ज्ञाब्दिक भेद ही है, 


लक्ष्य सबका एक ही है और वह है जड से भिन्‍न चेतन की सत्ता पर 
आस्था करना । जीवन में और विशेषत अध्यात्म जीवन मे सम्यक्‌ 
दर्शन का बहुत बड़ा महत्व हैं। सम्यक दर्णन एक प्रकार से विवेक- 
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रवि है, जिसके उदय होने पर मिथ्यात्व तमिस्रा का घोर अन्धकार 
रहने नही पाता । मोक्ष रूप प्रासाद पर चढने के लिए सम्यक्‌ दर्शन 
प्रथम सोपान है । यदि एक व्यक्ति विविध प्रकार के तप करता है, 
विविध प्रकार के जप करता है, और विविध प्रकार की क्रिया-कलापो 
का अनुष्ठान करता है, किन्तु यदि उसके पास सम्यक्‌ दर्णन नही है 
तो इन सबसे उसके ससार की अभिवद्धि ही होती है। यह सब 
अनुष्ठान ससार के कारण वन जाते है । 
सम्यक्‌ दर्णन शब्द, दो शब्दों के मेल से बनता है--सम्यक्‌ और 
दर्शन । प्रत्येक पदार्थ का जो स्वरूप है, उसे उसी रूप में प्रतिभान 
एवं विश्वास करना सम्यक्‌ दर्शन कहा जाता है। हम यह देखते है, 
कि साधारण अवस्था में देह और ठेही, अलग-अलग प्रतीत नही होते, 
किन्तु सम्यक्‌ दर्गन की उपलब्धि होते ही, देह और देही का भेद- 
विज्ञान प्राप्त हो जाता है । इस देह मे निवास करने वाला देही, नित्य 
है एव गाश्वत है, जबकि यह देह विनश्वर है एव नाशवान है।॥। 
ससार का यही सबसे बडा भेद-विज्ञान है। इस भेद-विज्ञान को बिना 
समझे सब कुछ समझकर भी, अनसमभा हो जाता है। सम्यक्‌ दर्शन 
आत्म धर्म है, अत वह आत्मा की सत्य प्रतीति से सम्बन्ध रखता है, 
चेतन और जड के पार्थक्य बोध से सम्बन्ध रखता है। सम्यक दर्शन 
का चेतन तत्त्व से भिन्‍त किसी और से सम्बन्ध जोडना अनुचित है । 
कितनी विचित्र वात है, कि आज का जन-मानस आत्म-धर्म की 
ओर से विमुख होता जा रहा है और रूढिधर्म की ओर उन्म्रुख होता 
जा रहा है | हम जो कुछ कहते है अथवा हमारे पोथी एवं पन्‍ने जो 
भी क्रुछ कहते है, वही सत्य है, इससे बढकर प्रतिक्रियावाद का नारा 
ओर क्या हो सकता है ” जब साधक आत्मधर्म को भूलकर रूढिधर्म 
की ओर कुक जाता है, तब वह आत्म-धर्मी न रहकर, पथ-धर्मी बन 
जाता है। वह आत्मा के धर्म में विश्वास न करके, अपने पथ के धर्म 
में विश्वास करने लगता है, इसी को मै प्रतिक्रियावाद कहता हूँ। 
प्रतिक्रियावाद भले ही किसी भी युग का क्यो न हो, विन्तु वह अपने 
- आपमे कभी स्वस्थ नही होता | प्रतिक्रियाबादी व्यक्ति अपने सम्प्रदाय 
एवं अपने पथ के अतिरिक्त जो कुछ भी सत्य एवं उदात्तभाव है, उसे 
स्वीकार नही करता । मेरी दृष्टि मे यही उसका सबसे बडा मिथ्यात्व 
का दृष्टिकोण हैं। दुनियादारी के ज्ञान से सम्यक्‌ दर्णन का कोई वास्ता 
नही होता, किन्तु वह दुनियादारी के ज्ञान को ही सम्यक्‌ दर्शन समभने 
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लगता है। सम्प्रदाय वादी व्यक्ति कहता है, मेरु पर्वत पर विश्वास 
करना सम्यक दर्शन है और नन्‍्दनवन पर श्रद्धा करना सम्यक्‌ दर्शन है । 
वह जड़ पदार्थों की वात तो करता है, किन्तु चेतन की बात को भूल 
जाता है । वह कहता है, कि मेरुपर्वत स्वर्णमय है, सोने का बना हुआ 
है, किन्तु इस देह मे रहने वाले उस देही पर उसका विश्वास नही 
होता, जो वस्तुत अध्यात्म साधना का मूल केन्द्र है। मेरुपर्वत की 
ऊँचाई, लम्बाई और चौडाई पर विश्वास करने की अपेक्षा, अपनी 
ग्रात्मा की ऊंचाई पर ही विश्वाम करना मेरी दृष्टि में सच्चा सम्यक्‌ 
दर्णन है । आश्चर्य तो इस वात का है, कि पथवादी व्यक्ति वाहर की 
जड वस्तुओ पर भी भगवान के नाम की मुहर लगाता रहता है और 
कहता है, कि यह सव कुछ भगवान ने कहा है, इसलिए इस पर 
विश्वास करो । परन्तु मेरे विचार मे यह उचित नही है। यदि सम्यक्‌ 
दर्शन को सुरक्षित रखना है, तो जड वस्तु की अपेक्षा चेतन के विज्ञान 
एवं विकास की ओर ही अधिक लक्ष्य देना चाहिए | किसी भी जड़ 
पदार्थ की ऊंचाई, लम्बाई और चौडाई के ज्ञान से तथा कीट पतगो 
की सख्या के ज्ञान से भगवान की सर्वज्ञता को सिद्ध करने का प्रयत्न 
व्यर्थ है । सोने और चाँदी के पलडो पर भगवान की सर्वज्ञता को 
तोलना, बुद्धिहीनता का ही लक्षण है। जीवन-विकास के लिए, मैं 
स्पष्ट कहता हूँ क्रि किसी भी पर्वत के ज्ञान की, किसी भी नदी के 
ज्ञान की एव किसी भी आत्मा के अतिरिक्त अन्य पदार्थ के ज्ञान की 
आवश्यव ता नही है। एक मात्र आवश्यकता है, आत्म दर्गन की एव 
आत्म-ज्ञान की । आत्म-ज्ञान के अभाव मे सम्प्रदायवादी और पथवादी 
नियम एवं उपनियम निस्सार है। कुछ लोग वेश-विदेष मे श्रद्धा रखने 
को ही सम्यक्‌ दर्शन समभते है। किन्तु यह भी उनके पंथवादो 
दृष्टिकोण का ही प्रसार है। किसी भी वेश-विजेष मे, सम्यक्‌ दर्गन 
नही रहता । सम्यक्‌ दर्शन तो आत्मा का धर्म है, आत्मा के अतिरिक्त 
किसी भी बाह्य पदार्थ मे उसकी सत्ता मानना ससार का सबसे बडा 
मिथ्यात्व है। इसी प्रकार पूजा प्रतिष्ठा मे, आहार विहार मे और 
लौकिक व्यवहार में सम्यक्‌ दर्शन मानना भी एक प्रकार का मिथ्यात्व 
ही है। किसी व्यक्ति को जाति से ऊँचा समझना और किसी व्यक्ति 
को जाति से नीचा समझना, यह भी एक प्रकार का मिथ्यात्व ही है । 
सम्बक्‌ दर्णन न क्रिसी जाति का धर्म है, न किसी राष्ट्र का धर्म है 
ओर न वह ॒ किसी पंथ-विशेष का ही धर्म है, वह तो एक मात्र आत्मा 
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का हो धर्म है। आत्मा से बाहर कही पर भी सम्यक्‌ दर्शन की सत्ता 
एवं स्थिति को स्वीकार करता, प्रतिक्रियावादी और पथवादी दृष्टि- 
कोण है । 
मैं आपसे यह कह रहा था, कि सम्यक्‌ दर्शन के स्वरूप को पथ- 
वादी व्यक्ति सम्यक्‌ प्रकार से नही समझ सकता, क्योकि उसकी हृष्टि 
बाहर मे रहती है, अन्दर की ओर नही । किसी भी बाह्य निमित्त को 
सम्यक्‌ दर्णन कहना, न तर्क सगत है और न न्‍्यायसगत । मैं आपसे 
यह कह रहा था, कि जब आत्मा के अतिरिक्त अन्य किसी भी वाह्य 
वस्तु मे सम्यक्‌ दर्गन रहता ही नही है, तब क्यो उसे किसी पथ- 
विशेष के उपकरणो मे परिकल्पित किया जाता है । जब मनुष्य आत्म- 
धर्म को भुलकर, रूढ़िधर्म को ही अपना परम कर्तव्य समभने की भूल , 
करता है, तब यथार्थ रूप मे न वह आत्मा को समझ पाता है और न 
आत्मा मे रहने वाले धर्मो को ही पकड़ पाता है। उसके जीवन का 
सवसे प्रधान ध्येय पंथ का ही बन जाता है । पथ का आग्रह और पथ- 
रक्षा का प्रयत्न, यह ससार का बहुत बडा विप है, इससे मुक्त हुए विना 
आत्म-धर्म की साधना नही की जा सकती । एक हिन्दू के मत से अपनी 
चोटी के प्रति असीम आग्रह रहता है, जव॒कि एक मुसलमान के मन मे 
अपनी दाढ़ी का आग्रह रहता है । किन्तु चोटी और दाढी मे, जनेऊ 
और खतना मे, अथवा केश, कधी और कृपाण आदि से विश्वास रखना 
निश्चय ही आत्म धर्म नहीं कहा जा सकता । यह सब पथ की दृष्टि 
है । पथ में रहते हुए मनुष्य उसकी चारदीवारी के बाहर के किसी 
भी सत्य को स्वीकार करने के लिए तैय्यार नही होता । जैनो मे भी 
इवेताम्वर और दिगम्वर तथा स्थानकवासी और तेरापथ आदि 
सम्प्रदाय एव उपसंप्रदाय, पथ के वाह्य उपकरणो को लेकर खीचातानी 
एवं सधघर्ष करते रहे है। किसी ने मयूरपिच्छी मे धर्म माना, तो किसी 
ने रजोहण रखने मे धर्म माना, किसी ने, दण्ड रखने मे धर्म माना, तो 
किसी ने मुख-वस्त्रिका मे धर्म माना | पथ को नापने वाले यह गज, 
इतने ओछे एवं अधूरे है कि इन गजो से. अमर तत्व आत्मा को नही 
नापा जा सकता। दिगम्बर कहते है--नग्नता के विश्वास मे ही 
सम्यक्‌ दर्शन है। ब्वेताम्बर कहता है--मृर्ति पूजा की श्रद्धा मे ही 
सम्यक्‌ दर्शन है । स्थानकवासी कहता है--म्ुखवस्त्रिका लगाने की 
रुचि मे ही सम्यक दर्शन है, किन्तु मेरे विचार में इतमे से किसी भी 
वस्तु में सम्यक्‌ दर्शन नही है । मेरे विचार मे सच्चा सम्यक्‌ दर्शन तो 
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निम्मित्त को ही पकडें रहता है, तव॒ तक उसकी साधना सफल नहीं 
होती है । उपादान और अन्तरग निमित्त मे किसी प्रकार का सधप 
नहीं होता, संघर्ष होता है बाह्य निमित्त मे। एक वार वैदिक 
दर्णन के एक विद्वान मुझे मिले । सयोग की बात है, कि आस्तिक और 
नास्तिक की चर्चा छिड गई। उसने कहा, कि जो व्यक्ति वेदो पर 
विश्वास नहीं करता और वेद-विहित अनुष्ठान का आचरण नही 
करता, वह आस्तिक नही, नास्तिक है । अपनी बात को कहकर वह 
चुप हो गया । मैंने कहा--श्रीमानु, आपको यह भी तो ध्यान में रखना 
चाहिए, कि एक मुसलमान क्या कहता है ? वह कहता है, कि जो 
इन्सान कुरान पर विश्वास नही करता, वह काफिर होता है। इस 
प्रकार ईश्वरवादी, ईद्वरवाद के विष्वास मे ही आस्तिकता स्वीकार 
करता है और कर्मवादी कर्म के विव्वास में । परन्तु सत्य क्या है, इस 
का पता कैसे चले ? किसी भी बाहच निमित्त को पकड़कर यदि सत्य 
का अनुसघान किया जाएगा तो उसकी उपलब्धि नही हो सकेगी । जो 
सत्य है, उसे सिद्ध करने की आवच्यकता नही होती, क्योकि वह तो 
स्वय सिद्ध होता है। सूर्य को सिद्ध करने के लिए दीपक जलाने की 
आवश्यकता नही रहती। लोग अपनी छोटी-सी बुद्धि को लेकर उस 
अनन्त सत्ता को सिद्ध करने के लिए चल पड़ते है, परन्तु सत्य यह है, 
_ कि लोग अपने विकल्‍प और वितर्क के जाल मे उलभ जाते हैं, सत्य के 
' मूल केन्द्र तक नही पहुँच पाते । सत्य के मूल केन्द्र तक पहुँचने के लिए 
प्थवादी और बाहर निमित्तवादी दृष्टिकोण के एकान्त-आग्रह का 
परित्याग करना होगा ! मक 
... जन-दर्शन के अनुसार तत्वज्ञान किसी बाह्य पदार्थ मे नहीं है, 
वह तो अपनी स्वय की आत्मा में है । ज्ञान कही वाहर से नहीं आता, 
वह तो आत्मा का निज स्वरूप ही है, आवश्यकता है, केवल उसके 
"ऊपर जाए हुए आवरण को दूर करने की । इंसी आधार पर अध्यात्म- 
वादी जेन-दर्शन यह कहता है, कि संसार के बाहरी अनन्त पदार्थों 
. को पकडने की आवश्यकता नही है। एक मल को पकड लो, जिससे 
सारा विश्व पकड मे आा जाता है। और वह घूल क्या है ? इस प्रइन 
के उत्तर में कहा' गया हैं, कि सवका मूल आत्मा है। वही' ज्ञान 
-का खष्टा,है और वही ज्ञानका व्र॒ष्टा भी है। उसकी प्रतीति ही 
.सम्यक्‌ दर्शन की अआप्ति है। मैं आत्मा हूँ, मैं शुद्ध, बुद्ध एव निरजन 
: डूँ, इस श्रकार का विश्वास विशुद्ध हृष्टि के बिना नहीं हो सकता । 
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किन्तु याद. रखना चाहिए कि आत्मा के सम्बन्ध में इतना ज्ञान ही 
-पर्याप्त, नही है। आत्मा पर विश्वास करना भर ही सम्यक्‌ दर्शन 
नही है । वस्तुत-: दीपक की अचचल स्थिर ज्योति के समान स्व” की 
निविकल्प प्रतीति सम्यक्‌ दर्शन है। मैं आत्मा हैँ, यह विश्वास तो 
बहुत बार हो जाता है, परन्तु निविकल्प शुद्ध स्वरूप की अनुभूति 
कुछ विलक्षण ही है । वह मन वाणी से परे की स्थिति है। यदि मै 
आत्मा हूँ, यही बुद्धि सम्यक्‌ दर्शन है, तो सिद्धो की भी क्या केवल 
वही दृष्टि रहती है, कि मै आत्मा हूँ, मै शुद्ध हूँ, में निविकल्प हूँ। 
नही, ऐसी बात नही है। वहाँ आत्मा का विश्वास नही, बल्कि उसका 
निविकल्प प्रतीति होती है। लोग प्राय श्रद्धा के बहत साधारण 
हल्के अर्थ को लेकर चल पडते है और उसे सम्यक्‌ दर्शन मान लेते हैं। 
सम्यक्‌ दर्शन का अर्थ आत्मा की निविकल्प प्रतीति है। निश्चय दृष्टि 
से विचार किया जाए तो सम्यक्‌ दर्शन की भूमिका मे विकल्प के द्वारा 
केवल इतनी अनुभूति नही होती कि मै आत्मा हूँ । यह विचार और 
विश्वास तो अन्दर के उस निविकल्प तत्व दर्शन के लिए, तथा उस 
आत्म स्वरूप की निविकल्प प्रतीति के लिए प्राथमिक भूमिकाओ मे 
ही किया जाता है । चतुर्थ गुण स्थान के सम्यक्‌ दर्शन मे और अग्रिम 
- गुण स्थानों एवं केवल ज्ञानी पिद्धों के सम्यक्‌ दर्शन मे आत्मा की 
- निविकल्प प्रतीति एक सी होती है, और यह निविकल्प स्वप्रतीति 
- सतत एक अखण्ड एवं अविच्छिन्न रूप से प्रदीप्त रहती है । जब ज्ञानो- 
पयोग आत्मा मे रहता है, तब भी, और जब बाहर के ससारी कामो मे 
रहता है तव भी। यह नही कि बाहर के ससारी भोगो मे जब चित्त वृत्ति 
५ -लगी हो, तव सम्यक्‌ दर्शन नही रहता हो । और जब मै आत्मा हूँ, इत्यादि 
विकल्पानुभ्ूति हो तब सम्यक्‌ दर्शन पुत- आंजाता हो। ससार के विषय 
भोगो से और भयकर युद्ध मे लगे रहने पर भी सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा 
की निविकल्प स्वरूपानुश्नति वस्तुत बाहर मे न रह कर अन्दर मे 
ही रहती है । उदाहरण - के लिए शान्तिनाथ, कुन्थुनाथ और अरनाथ 
इन तीनो तीर्थकरो-के जीवन को लीजिए, जो अपने जीवन मे चक्रवर्ती 
भी रहे और तीर्थंकर भी रहे । यद्यपि तीनो तीर्थंकर होने वाले जीव 
थे, फिर भी तीनो ही प्रारम्भ मे ससार के भोगो एवं युद्दों मे सलग्न 
रहे । वासना का सेवन भी किया और भयकर युद्ध भी किए 
ससार के कार्य करते हुए भी वे क्षायिक सम्यक्‌ दृष्टि के रूप में इतने 
चे कंसे रहे ? यह प्रइन उठना सहज है, किन्तु शास्त्रकारों ने इसका 
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अनन्तशक्तिसम्पन्न आत्मा में विश्वास करना ही हैँ । जब सता “आत्मा 
में विब्बारा नहीं होगा, तब तक पश्च पर विश्वास झाण्य मे सनी काम 
नही चलेगा | यह सब आत्मा का बर्म नही है, भीर शो आस्गा रा धरम 
नहीं हे, वह सम्पक दर्णन करे हो सकता है ? 
अध्यात्म प्रन्थों में मुख्य लय में सम्यक दर्शन के दो भद किए गए 
है-व्यवहार सम्यक्‌ दर्शन और निष्चय सम्यक्‌ दर्शव | सयपि त्दत 
सम्यक्‌ दर्शन एक है, अखण्ड है और अविमाज्य है, फिर भी यहा जा 
दो भेद किये गए है, वे तय-दष्टि वी अमेला से किए गाए है। स्‍्वदप 
की हृ्टि से सम्यक्‌ दर्शन में किसी प्रकार का भेद नहीं हा सकता। 
दर्शन आत्मा का मूल गुण है। सम्पक्‌ दर्णन और मिथ्या दर्शव उसका 
पर्याय हैं। एक घुद्ध पर्याय है और दूसरी अशृद्ध पर्याय है । जब तक 
जीव को स्व-पर का विवेक नहीं होता है तब तक आत्मा ठग वह 
दर्शन गुण मिथ्या दर्गन कहा जाता है। स्वन-्पर का विवेक होते 
ही, वह मिथ्या दर्घन से सम्यक दान बन जाता है। सम्बक्‌ 
दर्शन जीव दी स्वाभाविक अवस्था हैं, और मिथ्यादर्शन जीव 
की नेमित्तिक अवस्था है मिथ्यादर्णगन में दर्शन मोहनीय कर्म का 
उदय रहता है और सम्यक्‌ दर्णन में दर्णनमोहनीय कर्म का उपणम, 
क्षय और क्षयोपणम भाव रहता है। इस प्रकार दर्शन युण की अथुद्धि 
ओर श॒द्धि वर्णन मोहनीय कर्म के उदय, उपशम, क्षय और क्ष्योपणम 
पर निर्भर रहती है। 
से आपसे यह कह रहा था, कि अपने जीवन को पत्रिच्र बनाने के 

लिए सम्यक्‌ दर्शन को समभने की नितान्त आवश्यकता है । किन्तु हमे 
यह समझना होगा, कि सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि में निमित्त को 
मानते हुए भी घूल कारण उपादान की ओर ही विज्लेप लक्ष्य रहना 
चाहिए । जीवन-विकास के लिए अथवा आध्यात्मिक-साधना के 
विकास के लिए, निमित्त की आवश्यकता को सभी मानते हैं, भले ही 
वह निमित्त अतरग का हो, अथवा वाह्य का हो | मिथ्यार्र्शन और 
मिथ्या ज्ञान आज का ही नही, अनन्तकाल से चला आया है। कभी-कभी 
वाहर मे जुद्ध तिमित्त भी सिले, किल्‍्तु उपादान जुद्ध न हो सका, 
इसीलिये गुद्ध निमित्त की उपलब्धि भी सार्थक न हो सकी । सम्यक्‌ 
दर्शन की उपलब्धि मे निमित्त की आवश्यकता है। उपादान और 
निरमित्त दोनो मिलकर ही कार्यकारी होते है । और यह निमित्त बाह्म 
और अन्‍्तरणग दोनो प्रकार के होते है । अत सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि 


पंथवादी सम्यपर दर्शन रड8 


मे यदि कोई वाह्मय निमित्त हो, तो वहुत सुन्दर है, किन्तु दर्शन “मोह 
का उपश्वमादि अतरंग निमित्त तो आवश्यक ही नही, अनिवार्य भी है। 
आत्मा के अन्दर ही एक गुण दूसरे गुण मे निमित्त बन जाता हैं। 
सिथ्याज्ञान को सम्यक्‌ ज्ञाव मे बदलने के लिए वाहर का हेतु काम 
नही देता, अतरंग हेतु सम्यक्‌ दर्शन काम आता बाहर के हजारो 
'हजार निमित्त मिले तब भी अजान ज्ञात में परिणत नही हो सकता । 
परन्तु सम्यक्‌ दर्णन के सदभाव में तुरन्त ही मिथ्याज्ञान सम्यक्‌ ज्ञान 
में परिणत हो जाता है । इगी आधार पर कहा गया है, कि दर्शनपूर्वक 
ही ज्ञान, ज्ञान बनता है अर्थात्‌ सम्यक्‌ दर्शन से ही सम्यक्‌ ज्ञान का 
, , आविर्भाव होता है । यदि केवल बाहच निर्मित को ही एकमात्र कारण 
- मान लिया जाए, तव तो बाहर मे सवको समान निमित्त मिलने पर 
- समान ही फल-प्राप्ति होनी चाहिए, परन्तु ऐसा होता नही है, क्योकि 
उपादान सबका भिन्न-भिन्न है। इसलिये वाहय निमित्त समान होने 
- पर भी उपादान सबका भिन्न होने के कारण फल प्राप्ति मे अन्तर रहता 
है। एक वीमार को एक डाक्टर ने दवा दी और वह अच्छा हो गया, 
किन्तु वही दवा उसी रोग मे दूसरे व्यक्ति को दी तो वह स्वस्थ नहीं 
हो सका । बाह्य निमित्त समान होने पर भी, उपादान भिन्न-भिन्न 
होने से यह फल-भेद दृष्टिगोचर होता है। दूसरी बात यह भी है, कि 
मनुष्य जितना बाहर मे देखता है, उतना अपने अन्तर में नही देख 
पाता । जब तक वह अन्तर की ओर नही देखता, तव तक वह बाहच 
निमित्त से ही चिपटा रहता है । ॥ ह 
अध्यात्म-शास्त्र मे दो प्रकार की लब्धि का वर्णन है--देशनालब्धि 
और काललब्धि। देशनालब्धि का अर्थ है--वाहय निमित्त । काललब्धि 
का अर्थ है--अन्तरग निमित्त । कल्पना कीजिए, दो साधक समान 
भाव से एक जैसी साधना करते है। साधना करते हुए एक की मुक्ति 
इसी जन्म में हो जाती है और दूसरे की इस जन्म में नही हो पाती । 
इसका क्‍या कारण है ? क्‍या आपने कभी विचार किया है? आप 
देखते है, कि दोनो साधक्ो के जीवन मे . देशनालब्धि तो समान है, 
परन्तु काललब्धि दोनो की भिन्न-भिन्न है । एक की काललब्धि का 
परिप्राक हो चुका था, इसलिये उसकी सुक्ति हो गई, दूसरे की 
काललब्धि का परियाक अभी तक नही हुआ, इसलिये उसे मुक्ति नही 
सिल सकी। झुख्य बात काललब्धि की है, उपादान की है और अतरग 
निमित की है । जब तक साधक मूल उपादान को न पकडकर, बाह्य 
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यह समाधान किया है कि वे वाहर मे भोगी होकर भी अन्दर मे त्यागी 
थे । चारित्रमोह के उदय से उनमे विषय का राग तो था, परच्तु दर्गन- 
मोह के क्षय हो जाने से उनकी दृष्टि मे राग का राग नही था, उदासीन 
भाव था | यही कारण है कि वे ससार मे रहे, ससार के भोग भी भोगे 
और भयकर युद्ध भी किए, यह सब कुछ होते हुए और करते हुए भी 
उनका क्षायिक राम्यक् दर्शन अक्षुण्ण रहा। उनके क्षायिक सम्यक्‌ 
दर्गन मे किसी भी प्रकार की वाधा उपस्थित नहीं हो सकी । जीवन 
की इतनी पविद्रता, इतनी उज्ज्वलता और इतनी महानता तभी 
अधिगत होती है, जव कि बाहर मे वस्तु का राग होते हुए भी अन्दर 
में राग के प्रतिपक्ष वेराग्य की पवित्र धारा प्रवाहित हो और अनासक्ति 
का महा सागर लहराता हो । यह वह स्थिति है, जिसमे चारित्रमोह 
का विकल्प तो होता है परन्तु दर्णनमोह का विकल्प नहीं होता। 
बाहर की वस्तुओं में सेरेपन का विकल्प तो होता है, मेरे पत्त की भूल 
तो होती है, परन्तु इन ममता के विकल्पों मे निविकल्प स्व की अनु- 
भूति विस्मृत नहीं होती । 

एक वार एक भाई ने मुझ से प्रश्न किया कि जब साधु आहार- 
पानी करता है, निद्रा लेता हैं अथवा चलता-फिरता है, तब उसंमे 
साधुत्व का छठा ग्रुण स्थान रहता है या नही ? इस प्रश्न के उत्तर 
में मैंने कहा--उस स्थिति मे व्यक्ति--विशेप को छठा ग्रुणस्थान रहता 
हे या नहीं, यह तो केवलज्ञानी के ज्ञान का विषय है, अथवा वह 
स्वयं ही अपने को समझे कि उस स्थिति मे उसका कौन सा गुणस्थान 
है ? सामान्य रूप से सैद्धान्तिक समाधान है कि भोजन पान, गमनाग- 
मन एवं शयनादि क्रियाएँ करते समय भी साथु में साधुत्व रहता ही 
हैं। वाहर मे अन्य क्रियाओ में सतम्ग रहते हुए अन्दर में आध्यात्मिक 
भाव के मूल केन्द्र से सम्पर्क ज्यो का त्यों बना रहता है, वह टूटता 
नही है | साधुत्व भाव एक विलक्षण बन्दर की क्रिया है, उस का वाहर 
की भोजनपान आढि की क्रियाओं से कोई विकास, एवं छास नहीं 
होता है । यदि खान-पान पर ही, अथवा आहार-विहार पर ही 
शुगस्थान का रहना और व्‌ रहना निर्भर करता है, तो छठे गुणस्थान 
की जो देगोनपूर्व कोटि तक की दीर्घ स्थिति बताई गई है, वह कैसे 
घटित हो सकती है ? भोजन पान आदि की क्रियाओ के समय साधुत्व 
का अभाव माना जाए तो फिर एक दिन भी साधुत्व का छठा ग्रुण 
स्थान नहा रह सकता। बाहर मे कुछ भो हो, अन्दर स्वेहूप ज्योति 
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अखण्ड रूप से जलती रहती है, वह ज्योति कभी व्यक्त रूप से बुद्धि की 
पकड में आती है और कभी नही भी आती है। परन्तु अन्दर में वह 
अव्यक्त रूप से सतत प्रज्वलित रहती है। यही वात सम्यक्‌ दर्शन के 
सम्बन्ध में भी है। 
में आपसे सम्यक्‌ दर्शान की चर्चा कर रहा था। सम्यक्‌ दर्शन 
अतरग की वस्तु है, बाहर की वस्तु नही, परन्तु पंथवादी लोगो ने इसे 
बाहर की वस्तु बना दिया है। एक पथ वादी मनुप्य यह कहता है, 
कि मेरे पथ के अनुसार सोचना और मेरे पथ के अनुसार आचरण करना 
ही, सम्यक्‌ दर्शन है । इसलिए एक सम्प्रदाय ने दूसरें को मिथ्यात्वी 
करार दे दिया । पथवाद इतना फला, कि इवेताम्बर और दिगम्बर 
परस्पर एक दूसरे को मिथ्या दृष्टि कहने लगे । इस प्रकार के उल्लेख 
आज भी अनेक ग्रन्थों में उपलब्ध होते है। प्राचीन युग मे पंथवादी' 
लोग प्रत्येक नवीन जेसे लगने वाले सत्य का विरोध करते रहे है 
और वर्तमान मे भी कर रहे हैं। उतकी दृष्टि मे जो कुछ प्राचीन 
है वही सम्यक्‌ दर्शन है, और जो कुछ नवीन है वह 
भिथ्या दर्शन है। भले ही नवीन विचार कितना भी उपयोगी 
क्यो न हो, किन्तु वे उसे अरहण करने के लिए तैयार नही होते । 
इसके विपरीत प्राचीन विचार भले ही आज की स्थिति मे कितना 
ही अनुपयोगी क्यो न बन गया हो, किन्तु फिर भी वे उसका 
परित्याग नही कर सकते । जिस प्रकार किसी व्यक्ति को अपने पुरखो 
की पुरानी वस्तु से व्यामोह हो जाता है, उसी प्रकार कुछ लोगो को 
प्राचीनता का इतना व्यामोह हो जाता है कि वे हर चीज को प्राची- 
नता की तुला पर तोलने के आदी बन जाते है। अनन्त सत्य को 
वह अपनी सीमित बुद्धि मे सीमित करना चाहते है । जो कुछ सत्य 
है वह हमारा है, यह विचार तो ठीक है, किन्तु सम्प्रदाय वादी इसके 
विपरीत यह कहता: है, कि जो मेरा है, वही सत्य है। जो कुछ मेरे 
पथ का विचार है, वही सच्चा विचार है। जो कुछ मेरे पथ का विश्वास 
है, वही सच्चा सम्यक्‌ दर्शन है। जो कुछ मेरे पथ का आचार है, 
वही सच्चा धर्म है । यह एक प्रकार की विचार-जडता है । इस विचार 
जडता को भी लोग सम्यक्‌ दर्शन की सज्ञा देते है । यह वडे ही विचार 
की बात है, कि ये लोग वस्तु की उपयोगिता को न देखकर उसकी 
प्राचीचनता को ही अधिक देखते है । मेरे विचार मे कोई सिद्धान्त 
प्राचीन होने से ही ग्राह्म हो, यह वात गलत है ।और कोई विचार 
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नवीन होने से ही अग्राह्मय हो, यह भी गलत है। मेरे विचार में हु। 
प्राचीचता का महत्व है और न अर्वाचीनता का महत्व है। जो 
वस्तु सनीचीन हो और जो विचार यथार्थ हो, उसे अवश्य ही 
ग्रहण करना चाहिए, फिर भले ही वह प्राचीन हो अथवा 
अर्वाचीन हो । ४ ग 
नूतनता एवं पुरातनता, प्राचीनता एव अर्वाचीनता अपने आप 
मे कुछ महत्व नही रखती है, क्‍यों कि यह तो एक कालकृत भेद 
ही है। यदि नवीनता की पूजा को पथवादी लोग पाप समभत्ते है, 
अधर्म समभते है अथवा मिथ्यात्व समभते है, तो प्राचीनता की पूजा 
भी उसी प्रकार पाप है, अधर्म है और मिथ्यात्व है। क्योकि प्राचीनता 
और नवीनता दोनो ही काल के विभाग है और काल एक जड वस्तु 
है। मेरे विचार मे समीचीतता की पूजा ही सच्चा सम्यक्‌ दर्शन है | 
किसी भी एकान्तवाद का आग्रह करना, जिन शासन मे मिथ्यात्व॑ 
माना गया है । फिर भी यह सत्य है, कि सम्प्रदाय वादी एवं पथवादी 
मनुष्य के मन में पुरातनता का व्यामोह, इतना रूढं हो जाता है, कि 
अच्छी-से-अच्छी बात को भी वह नवीनता के नाम पर ग्रहण करने को. 
तय्यार नही होता । अपनी बुद्धि और विवेक को ताक पर ' रख कर 
पंथवादी व्यक्ति प्रत्येक नवीन विचार का विरोध करने मे 'अपने जीवन 
की समग्र शक्ति को लगा देता है और न्रिन्तर आधुंनिकता के नाम पर 
इसरो की निन्दा और अवगणना ही करता रहता है। उस मूढ व्यक्ति 
को यह परिज्ञान नही होता, कि पुरातन होने मात्र से कोई विचार 
अच्छा और नूतन मात्र होने से कोई विचार बुरा नही कहा जा सकता, 
यदि नूतनता सर्वथा बुरी ही वस्तु है ओर पुरातनता ही एक मात्र 
अच्छी वस्तु है, तो मिथ्यात्व सदा प्राचीन होता है, वहूँँ आज का नही 


अनादि से चला आ रहा है, और सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि 


नवीन होती है। तब क्या प्राचीन होने से मिथ्यात्व को. पकडे रहे, 
भौर नवीन होने से सम्यक्‌ दर्शन का परित्याग करदे ? पापाचार 

बहुत भ्राचीन काल से चला आ रहा है, तो प्राचीनता--प्रेमी उसे 
क्यो छोडते का प्रयत्न करते हैं | प्राचीनता का मोह एक प्रकार की 
मढ़ता एव बुद्धि-जडता का ही प्रतीक है । यह सत्य है,, कि तवीन 
सभी कुछ ग्राह्म नही होता, परन्तु यह भी , उतना ही सत्य है, कि 
प्राचीन भी सव कुछ ग्राह्म नही होता.। मेरे विचार में जो समी- 
चीन है, वही ग्राह्म होता है। पुरातनता मे भी कुंछ वात अच्छी 
हा सकती है और नवीनता में भी कुछ बात अच्छी हो सकती है। 
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पुरातनता के नाम पर पीतल सग्रह करने के योग्य नही होता 
और नतनता के कारण कनक त्याज्य नहीं हो सकता । किसी भी . 
वस्तु के सदुगुण और असदग्रुण को परखने की कसौटी, न एकान्त 
प्राचीनता हो सकती है और न एकान्त नवीनता ही हो सकती है 
एक मात्र समीचीनता ही उसकी कसौटी हो सकती है । बडे ही 
आइचये की बात है, कि एक पथवादी और पुरातनता प्रेमी व्यक्ति 
एक विचार शील और अनुभवशील बुद्धिमान व्यक्ति की मात्र इस 
आधार पर दुरालोचना करता है कि उसके विचार नए है। 
प्राचीन पुरुषो ने अपने युग मे जिस व्यवस्था को बनाया, वह उस 
युग ,के लिए उपयुक्त थी, किन्तु आज भी वह ज्यों की त्यों उपयुक्त , 
ही-है, यह नही कहा जा सकता | अभपने प्राचीन ,पुरुषो के झूठे 
गौरवमय गीत गाने से काम नही चलता। प्राचीन पुरुषों का 
आदर करना, एक अलग बात है,. किन्तु उनकी हर बात का अन्धा- 
नुकरण एवं अन्धानुसरण करना, यह एक अलग बात है। जो भी -. 
सत्य है, वह मेरा: है, यह एक विवेक दृष्टि है । इसके विपरीत यदि 
यह, कहा जाए, कि जो कुछ मेरा हैँ, जो कुछ मैं. कहता हू, वही 
सत्य है, यह एक अविवेक दृष्टि हैं । जरा विचार तो कीजिए, पथ- 
वादी जिस व्यक्ति को आज नवीन कह कर उड़ा देना चाहता है, वही 
व्यक्ति मरने के वाद, नई पीढी के लिए क्‍या पुराना नही हो,जाता 
है.” आज का त्या, कल भविष्य का पुराना होगा । ससार की हर 
वस्तु नूतन और पुूरातन होती ही रहती हैं। जिन्हे आज॑ हम 
पुरातन पुरुष कहते है और पुरातनता के नाम पर आज हम जिनकी 
पूजा करते हैं, क्‍या अपने युग मे वे कभी नवीन नही रहे होगे ? 
सिद्धान्त यह है, कि प्रत्येक नवीन पुरातन होता है और फिर 
प्रत्येक पुरातन नवीन वनता है। आज के युग के प्राचीन कहे जाने 
वाले पुरुष, जिनका आज एक मात्र कार्य हे, पथवाद और सम्प्रदाय- 
वाद के नाम पर जनता की श्रद्धा को बटोरना और उस पर अपने 
रुढिवादी विश्वास और विचार की मुहर लगाना, अपने युग मे वे 
भी तो कभी नवीन. रहे होगे उन्होंने भी तो कभी नवीन बातो का' 
समर्थन किया होगा । फिर आज का नवीन व्यक्ति यदि किसी 
नवीन विचार का समर्थन करता हूं, तो क्‍या वुरा करता हूं । यह 
प्राचीचता और अर्वाचीनता काल कृत है, काल के परिचक्र के 
अंनुसार जगत मे, नित्य परिवर्तेन होता रहता है। इस परिवर्तन 
की उपेक्षा नही की जा सकती. और इस परिवतन को झुठलाया 
नहीं जा सकता। जिस व्यक्ति के पास विवेक का बल हैँ, और 
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जिस व्यक्ति के पास प्रतिभा की शवित है, वह पुरातन वाद की ' 
भी, अपनी बुद्धि की तुला पर तोल कर ही ग्रहण कर सकता है । 
किसी भी बात पर आँख मूँद कर और कान बन्द कर, वही व्यक्ति 
मौन रह सकता है, जिसके पास अपना विवेक न हो और जिसके 
पास अपनी बुद्धि न हो । यदि आज का विचार चुन्दर हैं जीवन- 
उपयोगी हे, जिन्दगी को ताजगी देने वाला है, तो उसे ग्रहण करन 
में इस आधार पर पीछे नहीं हटना चाहिए, कि ग्रह विचार नवीन 
है। यदि कोई विचार असुन्दर है, जीवन के लिए उपयोगी नही 
रहा है, उससे जीवन के लिए कोई निर्माण कारी प्रेरणा नहीं'' 
मिल रही है, तो इस आधार पर उसे नही पकडे रहना चाहिए, 
कि यह प्राचीन है। किसी भी असम्बद्ध और असग्रत-बात को 
प्राचीनता के नाम पर स्वीकार कर लेना, एक प्रकार का अन्‍्ध-' 
विद्वास हैं, एक प्रकार का अनज्ञान है और एक प्रकार का रुढिवादें 
है, उसे सम्यक्‌ दर्शन कहना पाप है, और उसे सम्यक्‌ दर्णन कहना... 
मिथ्यात्व है । प्राचीनता एक मात्र भूषण है और नवीनता एक" 
मात्र दृषण है, यह विचार उन लोगों का होता है, जो पथवादी” 
होते हैं और प्रत्येक वस्तु को उपयोगिता की तुला पर न तोल कर 
अपने स्त्रा्थ पोषण के लिए केवल प्राचीनता की तुला पर ही 
तोलते रहते है । न्‍ हम 
मैं आपसे इस बात की चर्चा कर रहा था, कि सम्यक्‌ दर्शन 
और मिथ्यादशन का निर्णय, प्राचीचता और अर्वाचीनता के आधार 
पर मत कीजिए । उसका निर्णय कीजिए, समीचीनता के आधार 
पर | एक व्यक्ति का जो सत्य है, वही सत्य दूसरे व्यक्तित का हो," 
यह कंसे हो सकता है ” एक व्यक्ति के लिए दूध पीता रुचिकर हो 
सकता है, किन्तु दूसरे के लिए दही खाना रुचिकर होता है । 
यद्यपि दूध और दही दोनों अपने आप में अच्छी वस्तु है, दोनो से 
शरीर को पुष्टि मिलती है, किन्तु रुचि के आधार पर, एक के 
जिए दूध सत्य है, तो दूसरे के लिए दही भी उतना ही सत्य है ।* 
इसी प्रकार में आपसे कह रहा था, कि किसी व्यवित के लिए 
उन्तदराध्ययनसूत्र रचिकर हो सकता है, तो किसी दूसरे व्यक्ति के 
लिए तत्वार्थयूत्र रंचिकर हो सकता है ।' किन्तु तत्वार्थसूत्र को यह 
कह कर ठुकरा देना, कि वह वाचक उमास्वाति की कि है, संस्कृत 
में है ज्लौर नवीन है। यह भी एक प्रकार का मिथ्यात्व है, बुद्धि 
की अब्ता है और बिचारो की जडता.है। किसी भी पंच का, 
किसी भी सम्प्रदाय का, किसी भी ग्रन्य का और किसी भी व्यक्ति 
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विशेष का आग्रह .रखना, और उसकी बातों को अन्धभक्त होकर 
वोकार करता, एकर प्रकार का मिथ्यादर्शन ही है। येहाँ पर में 
एक उदाहरण इसलिए दे रहा हू, कि पथवादी लोग अपने पंथ का 
पोपण करने के लिए, किसी व्यक्ति के व्यक्तित्व की आड लेकर 
किस प्रकार सम्यक्त्व के नाम पर भिथ्यात्व का प्रचार करते 
रहे हैं । 
एक बार एक श्रमण.से एक -व्यवित ने प्रश्न किया, कि सवतृ्‌- 
सरी के विपय मे शास्त्र का प्रमाण दीजिए कि, क्यो मनाई जाती 
है ? इस प्रइन के उत्तर मे तथाकथित विद्वान्‌ श्रमण ने. कहा--“कि 
सवत्सरी के दिन अधिकाश जीवो को नवीन भायुष्कर्म का बन्ध 
होता -है। अत: उस दिन आत्म-विश्युद्धि के लिए आहार आदि का 
त्याग कर धर्माराधन में ही तल्लीचव रहना चाहिए |. उक्त प्रहत 
और उत्तर से यह भलीभाति:ज्ञात हो जाता है, क्रि'पथवाद के 
नाम पर, पंथवादी लोग किस प्रकार घोर भिथ्यात्व का प्रचार एवं 
प्रसार॒ कर सकते है। शास्त्र और :आगम के नाम प्र अपनी 
प्रतिष्ठा का प्रासाद खड़ा -करने .वाले लोग़ किस प्रकार मिथ्या- 
विश्वास और मभिथ्या विज्वार का प्रचार करते रहे है और कर रहे 
है । भक्त ने शास्त्र का प्रमाण 'पूछा' था। परन्तु किसी भी शास्त्र 
एवं आमम ग्रन्थ. कां प्रमाण न देकर, तथाकथित श्रमण ने अपना 
मनगढत समाधान प्रस्तुत कर दिया .और अन्धभक्‍त उसे शास्त्र 
का गंम्भीर ज्ञान समझ कर नाच उठे और झूम उठे । क्‍या यह 
नवीन विचार का प्रचार नही है? जब हर नवीन, विचार 
मिथ्यात्व की कोटि, में है,तब तथाकथित गुरु का उक्त आगमाधा र-” 
हीन समाधान एवं कथव मिथ्यात्व की कोटि में क्यो नही ? 
परन्तु पथवादी व्यक्ति उक्त तथाकथित गुरु कें मनगढत समाधान 
को मिथ्यात्व कहने के लिए इसलिए , तेयार नहीं होता, क्योकि 
वह उसके गुरु का कंथन है। यह भी एक प्रकार का मिथ्यात्व है 
बल्कि एक घोर मिथ्यात्व है, कित्तु पथवादी लोगो ने उस पर - 
सम्यक्त्व का लेबिल लगा द्विया है। 
मैने आपसेयहाँ पर कुछ उन विचारो की चर्चा की है, जो 
सम्यक दर्णन के नाम्म पर आज चल रहे है । मैं आपसे पहले कह 
चुका-हूँ, कि सम्यक्‌ दर्शन का वास्तविक अथ--आत्म-श्रद्धान और 
आत्म-पअतीति ही है । सिद्धान्त की दृष्टि से, जन-दशंन का तत्वज्ञान 
बाहर के अनन्त पदार्थों मे ज्ही भटकता, वह मूल को पकडता है 
जिससे सारा विश्व पकड में आ जाता है ।. सबका मध्यविन्दु एवं 
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मूल केन्द्र आत्मा ही है। सम्यक्‌ दशन की महिमा यह है, कि 
वह आविर्भूत होते ही मिथ्यानान को सम्यक्‌ ज्ञान बना देता है और 
मिथ्या चारित्न को सम्यक चारितद्ध बना देता है। अध्यात्म साधना 
का लक्ष्य है--आत्म-जागूति और आत्म विकास । यह तभी सम्भव 
है, जब कि सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि हो जाए। सम्यक्‌ दर्शन 
की उपलब्धि होते ही, आत्मा और अनात्मा का स्पप्ट परिवबोध 
हो जाता है। परन्तु कषायभाव के कारण तथा उसकी तीकब्रता 
के कारण, फिर मलिनता आने की सम्भावना बनी रहती है। 
कपायभाव की जितनी मन्दता रहती है, जात्म-भाव उतना ही 
निर्मेल रहता है और कषाय भाव की जितनी ही तीत्रता रहती है, 
आत्मभाव उतना ही मलिन हो जाता है। कुछ लोग इस प्रकार 
सोचते है, कि सम्यकदर्शन की उपलब्धि होने पर आत्मा मे ज्ञान 
उत्पन्न हो जाता है और जब तक सम्यक्‌ दर्शन रहता है, ज्ञान 
बढता रहता है। परन्तु सिद्धान्त की दृष्टि से यह विचार युक्‍क्ति- 
युक्त नही है। क्योकि सम्यक्‌ दर्शन का काम, न ज्ञान को उत्पन्न 
करना है और न ज्ञान को बढ़ाना है। यह तभी उचित कहा जा 
सकता है, जबकि: ज्ञान आत्मा से भिन्‍न कोई वाह्म पदार्थ हो, 
किन्तु जैन-दशन की दृष्टि से तो, ज्ञान ही आत्मा है और कात्मा 
ही ज्ञात है । सम्यक्‌ दर्शात ज्ञान को उत्पन्न नही करता एव ज्ञान 
को बढाता नही है, बल्कि वह उसकी दिशा बदल देता है। ज्ञान 
की जो धारा ससाराभिमुखी होती है, उसे मोक्षाभिमुखी बना देना 
ही सम्यक्‌ दर्शन का प्रधान काये है। सम्यक्‌ दर्शन ज्ञानधारा को 
मोक्ष साधना में नियोजित कर उसे मात्र सम्यक्‌ . बना देता है । 
क्रिस्तु इसका यह अर्थ नही है, कि उस समय ज्ञान केवल आत्मा 
को हा जानता है और आत्मा से भिन्‍त जड को नही जानता । 
ज्ञान तो एक दर्पण के समान है, जिसमें आत्मा और अनात्मा 
तथा जड और चेतन, सभी कुछ प्रतिबिम्बित हो सकता है । किन्तु 
साधना का लक्ष्य एक मात्र यही है, कि जीवन की अधोवाही” 
धारा को ऊध्वेवाही धारा बनाया जाए। इसका मूल आधार सम्यक्‌- 
दर्णन ही है। सम्यक्‌ दर्शव के बिना अध्यात्म-साधना ऊर्ध्वमुखी 
नही होती । और ज्ञान भी मोक्षाभिमुखी नही होता । 
यात्रा और भटकने में बडा अन्तर है। यात्रा मे एक लक्ष्य 
स्थिर होता है, एक उद्देश्य निर्धारित होता है, किन्तु भटकने मे 
तन कोई नक्ष्य होता है और न-कोई उद्देश्य ही.। निरन्तर अपने 
लक्ष्य के पथ पर ही कदम बढाते जाना त्तो यात्ञा है, और कभी इधर 
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चले गए और कभी उधर चले गए, और कभी फिर पथ पर आगए 
और फिर इधर उधर चले गए, और वापस लौट गए, तो इसे 
यात्रा नही, भटकना ही कहा जाता है। कल्पना कीजिए, आपका 
एक लडका है किसी निर्धारित कार्य के लिए वह घर से बाहर 
जाता है। दिन भर कार्य--निष्पत्ति के लिएं इधर उधर घूमता फिरता 
रहता है और सायकाल को फिर बाहर से घर आ जाता है, उस 
स्थिति मे आप उसका आदर करते है। परन्तु यदि वही लडका 
बिना किसी निश्चित लक्ष्य और कार्य के योंही दिन भर इधर- 
उधर भटक भटका कर घर आता है, तब उसे आप कया कहेगे ? 
भटकने वाला आवारा अथवा कार्य करने वाला सहयोगी ? एक 
व्यक्ति किसी प्रयोजनवश घर से बाहर बहुत दूर चला जाता है 
और दीघंकाल तक घर से बाहर रहता है और फिर घर लौट 
आता है। इसी प्रकार कालान्‍्तर में फिर वह प्रयोजन वश घर से 
बाहर चला जाता है और फिर घर आ जाता है। दूसरा व्यक्ति 
बिना किसी लक्ष्य केःयोही बहुत्त दूर दूर घूमता है. घर लौट आता 
है और ऐसा वार-बार करता है। आप इन दोनो की क्या कहेगे ? 
यात्रा करने वाले यात्री अथवा भट॒कने वाले आवारा ? यह दो 
चिंत्र आपके समक्ष हैं. गमन दोनों में होता है और आगमन भी 
दोनो मे होता है। किन्तु एक के,न जाने मे कोई उद्देश्य है और 
न आने में ही कोई उद्देश्य है जबकि दूसरे का गमन भी सोद्देश्य 
है और आगमन भी सोहदेश्य है। आवारा -व्यक्ति घर मे रहकर 
भी घर को अपना नहीं समझता, जबकि कार्यशील व्यक्ति घर से 
दूर रहकर भी घर को अपना समझता है। भागने, भटकने और 
आने जाने मे बड़ा अन्तर होता है। जिसकां कोई लक्ष्य न हो और 
जिसका कोई उद्देश्य न हो, उसंका जाना और आना भी भटकना 
ही है, और जिसका कोई उद्देश्य है, जिसका कोई एक लक्ष्य है, 
उसका जाना भी और उसका आना भी यात्रा ही है, भटकना और 
भागना नहीं । यही उक्त दोनों व्यक्तियो मे विशेष अन्तर है। 
जो वात इन दो के सम्बन्ध मे है, वही बात मिथ्या दृष्टि और 
सम्यक्‌ दृष्टि की भी है। मिथ्यादृष्टि क्रोधादिरूप. मे आत्मारूपी 
घर से बाहर चला जाता है, फिर कदाचित्‌ क्षमादिरूप मे वह लौट 
भी आए, किन्तु उसका लौटना भी जाने के बरावर ही है, क्योकि 
न उसके जनि मे विवेक है और न उसके आने मे विवेक 
है। इसके विपरीत सम्यक दृष्टि आत्मा आत्मारूपी घर 
में हों रहता है। कभी-कभी विभाव-भावं की परिणति 
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भी उसके जीवत में आती रहती है, किस्तु अपनी विवेक दृष्टि के 
कारण वह शीघ्र ही तावधान हो जाता है, और फिर विभाव से 
हटकर स्वभाव मे स्थिर हो जाता है। इसी आधार पर में यह 
कहता हूँ, कि मिथ्या हृष्टि भटकता है और -सम्यक्‌ दृष्टि यात्रा 
करता है । सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा, कर्मोदय वश भले ही विभाव से 
भटके, किस्तु वह अपना घर अपनी आत्मा को ,हो समझता है। 
वह कभी भी विभाव को अपना स्वभाव नहीं समझता, किन्तु 
मिथ्या दृष्टि आत्मा अपने विभाव को ही अयना स्वभाव समझ लेता 
है। दोनों की हष्टि मे यही सबसे बडा अन्तर है। इसी आधार 
प्र दोनो की जीवन चर्या मे भी भेद खडा हो जाता है। सम्यक्‌ 
दर्शन ज्ञान को अपने घर और अपने स्वरूप मे ले आता है । वह 
भूले हुए और भटके हुए ज्ञान को अपने घर मे ला कर स्थिर कर 
देता है। आत्मा का वह ज्ञान सम्यक्‌ दर्शन के द्वारा जब एक बार 
अपने घर मे आ जाता है तब फिर वह पहले तो भटकता नही, 
यदि भटक भी जाता है तो फिर शीघ्र ही सावधान हो जाता है। 
अध्यात्म-साधना के क्षेत्र में सम्यक्‌ दर्शन का बड़ा ही महत्व है। 
कहा गया है कि त्तीर्थकर भी सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि मे तो 
निमित्त बन सकते है। किल्तु सम्यक्‌ ज्ञान की उपलब्धि मे. वे 
निर्मित्त नही बन सकते । सम्यक॒ज्ञान तो सम्यक्‌ दर्शन द्वारा ही 
होता है। कुज्ञान के सुज्ञान होने भे, मिथ्या ज्ञान के सम्यक ज्ञान 
होने मे, एक मात्र सम्यक्‌ दर्शन हो साक्षात कारण है। 
अध्यात्म साधक की दृष्टि शान्‍्त, दान्त और ग्रम्भीर होनी 
चाहिए । साधना के पथ प्र आगे बढने वाले पथिक का हर कदम 
हढ़ता और मजबूती के साथ पडना चाहिए। उसके मन में अपने 
लक्ष्य के प्रति इतनी एकाग्रता और एकनिष्ठता रहनी चाहिए, कि 
कोई भी प्रलोभन और भय उसे अपने मार्ग से विचलित नकर 
सके | ससार के किसी एक ही पदार्थ का नहीं, बल्कि अँसख्य 
पदार्थों का ज्ञान भी क्‍यों न हो जाए, परन्तु मूल मे आत्मा के ज्ञान 
जवब्य रहना चाहिए। क्योकि आत्मा का ज्ञांव ही स्म्यक्‌ दर्शन 
हैं। यदि आत्मा में सम्यक्‌ दर्शन का आलोक और सम्यक्‌ 
ज्ञान की विभल ज्योति है, तो प्रारव्ध के सारे भोग भोगते 
हुए भी, भोगावली कर्मों के उदय में आने पर भी उनके विपाक 
के समय सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा की राग्रात्मक एवं ह्वेपात्मक वृत्ति मन्‍्द 
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रहती है । साधक की स्थिति यह हो जाती है कि बाह्य पदार्थ 
के रहते हुए भी उसके मन में उसकी आसक्ति नही रहती । यदि 
साधक के मन मे रायात्मक और इह्ं षात्मक परिणति नहीं है, तो 
पदार्थों का ज्ञान करने मे कोई आपत्ति नहीं है । राग और द् ष के 
मिश्रण से ही, ज्ञान मलिन एवं अपवित्न बनता है। सम्यक्त दर्शन 
अध्यात्म जीवन के क्षेत्र में सव॒से बडी कला और सबसे बडा जादू 
यही सिखाता है, कि तुम ससार में रहो, कोई आपत्ति नही है, 
किन्तु याद रखो, ससार तुम्हारे मे न रहे । नाव जल में चलती है 
कोई भय की बात नही, किन्तु नाव में जल नहीं जाना चाहिए । 
शरीर रहे कोई आपत्ति नही, किन्तु शरीर मे ममताभाव नही रहना 
चाहिए। भोग्य पदार्थ रहे, कोई आवत्ति नहीं है, फिन्तु भोग के 
क्षणो मे रागात्मक एवं हू पात्मक दृष्टि नहीं रहती चाहिए। मै 
स्पष्ट कहता हूँ कि ससार के पदार्थों का ज्ञान करना चाहिए, परच्तु 
उनका ज्ञान राग या हष के साथ नहीं करना चाहिए, यदि इस 
कला को हस्तगत कर लिया जाए तो फिर वाह्म पदार्थों मै वह 
शक्ति नही है कि जो आत्मा को अपने आप में बॉध सके। याद 
रखिए, आत्मा के साथ आत्मा को बॉधने की आवश्यकता है, न 
कि पदार्थों को । आत्म-भाव मे स्थिर रहने वाला साधक सँसार मे 
रहकर भी ससार के बन्धनो से ऊपर उठ जाता है, शरीर में रह 
कर भी शरीर की ममता के कारागार मे बद्ध नहीं रहता । सम्यक्‌ 
दृष्टि आत्मा, जिसे विमल सम्यक्‌ दर्भन की ज्योति की उपलब्धि 
हो चुकी है, वह व्यक्ति परिवार मे रहता है, समाज मे रहता है 
और राष्ट्र मे रहता है, किन्तु फिर भी अपने घूल घर आत्मावो 
वह कभी भूलता नही है। जिस राधक वी यह आत्म दृष्टि स्थिर 
हो जाती है, फिर उसे किसी प्रकार का न भय रहता है, और न 
किसी प्रकार के प्रलोभन मे ही वह फेसता है, किन्तु जिसको दृष्टि 
में अभी अध्यात्म भावना स्थिर नही है, उस आत्मा को कदम- 
कदम पर भोगो का भय और बन्धन का डर रहता है | विचार 
और विकल्‍पो के जाल में वह उलज्न जाता है, क्यो कि सम्यक्‌ 
दर्शन की कला की उपलब्धि उसे नही हो सकी है । वह अभी उस 
जादू से अपरिचित है, जो जल मे रह कर भी कमल के समान रह 
सके, और जो भोगो के कीचड से उत्पन्न होकर भी कमल के समान 
सुस्करा सके । सम्यक्‌ दर्शन में एक ऐसी बविलक्षण शक्ति है, कि 
जिसके प्रभाव से अनन्तं-अनन्त जन्मों के भिथ्यात्व के वन्धन 
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क्षण भर में विध्वस्त हो जाते हैं। सम्यक दर्शन मे एक वह-शक्ति 
है, कि जिसके प्रभाव से आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप का बोध 
कर लेता है और अपने स्वभाव में स्थिर होकर समग्र विभाव भावों 
के विकार एवं विकल्पों के जाल से अपने को मुक्त कर सकता है । 


१४ अमृत्त को 
साधना: 
सम्यक दर्शन 


दर्शन-शास्त्र मे एक प्रदन बहुत बडी चर्चा का विषय रहा है। 
भारत के तत्व-चिन्तको के मन एवं मस्तिष्क मे उसके सम्बन्ध में 
रर्याप्त चिन्तन एव मनन होता रहा है। आप यह जानते ही है कि 
भारत के दर्शन का औौर भारत के धर्म का अनुचिन्तन एव परिशीलन 
कभी 'अथोमुखी नही रहा है । उसका प्रवाह कभी नीचे की ओर नही 
रहा, वह सदा से नीचे से ऊपर की ओर ही प्रवाहित होता रहा है । 
उसका प्रवाह विकास से छह्ास को ओर न जाकर, हास से विकास 
को ओर ही जाता रहा है। इसलिए भारतोय दर्जन का प्रथम और 
मूल आधार भौतिकवाद नहीं, अच्यात्मवाद ही रहा है। भारत के 
देश्शनों में एवं धर्मों मे आत्म-स्वरूप और आत्म-विवेक के लिए, 
काफी गवेषणा तथा विचारणा की गईं है। भारत कै जिन साधको ने 
अपनी अनन्त ज्ञान ज्योति से सब कुछ का दर्शन किया है, समग्र का 
'साक्षात्कार किया हैं, उन्होने केवल इन्द्रिय, मन; ब्रुद्धि, शास्त्र और 
गुरु के आधार से हीं सेत्य का दर्शन नहीकिया, वे ती स्वय द्रष्टा है 
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और बध्यात्म-साधना मे स्वयभू है। यह जड चेतनात्मक समग्र' विश्व 
उनकी ज्ञान-हृष्टि के समक्ष हस्तामलकवत्‌ प्रत्यक्ष था। उन्होने अपने 
अन्तर मे और वाहर प्रकृति मे भी अनन्त का दर्गन किया था । अपनी 
आत्मा के अनन्त परिणामों को भी उन्होने जाना था, और इस जड 
प्रद्ति के अनन्त रूप-परिधानों को भी उन्होने जाना था। परन्तु 
अध्यात्म-साधना के क्षेत्र मे कुछ साधक ऐसे भी थे, जिनका जीवन 
इतनी ऊँचाई पर नही पहुँच सका, परन्तु फिर भी वे अपने साधना- 
पथ पर अग्नसर होते हुए, हताश एवं निराश नही हुए। यदि उन्हें 
उनकी जिन्दगी मे जीत नही मिल सकी, तो हार भी उन्होने स्वीकार 
नहीं की । वे अयती साधना के क्षेत्र से किकर्तव्यविम्रृढ होकर नही बैठे । 
यदि उन्हें स्वय के अभ्यास एवं अनुभव से सत्य की उपलिब्ध नही 
हो सकी, तो उन्होने महापुरुषो की वाणी से प्रेरणा लेकर तथा गुरु के 
उपदेश से दिशा दर्शन लेकर सत्य की उपलब्धि का प्रयत्न किया । 
और कभी जब मार्ग मे चलते-चलते स्वय की बुद्धि का प्रकाश ओकल 
होने लगा तो वे शास्त्र तथा गुरुवाणी के प्रकाश का अवलम्बन लेकर 
अपने मार्ग पर आगे बढते रहे । 

इस श्रकार अध्यात्म-साधना के फलस्वरूप साधको को सत्य की 
उपलब्धि दो रूपो मे होती रही है - प्रत्यक्ष रूप मे और परोक्ष रूप मे । 
परम विशुद्ध ज्ञान से सत्य की जो उपलब्धि होती है, उसे परम प्रत्यक्ष 
कहा जाता है । इस उपलब्धि का कारण केवल ज्ञान एवं केवल दर्शन 
होता है । अवधिज्ञान और मन पर्याय ज्ञान से जो सत्य का साक्षात्कार 
होता है, वह भी प्रत्यक्ष है, परन्तु वह शास्त्रीय भाषा मे विकल 
वर्थात्‌ खण्ड प्रत्यक्ष कहलाता है । इसके विपरीत अपनी स्वय की 
चिन्तन-बुद्धि से अथवा शास्त्र-ज्ञान आदि के आधार पर सत्य की जो 


उपलब्धि होती है, उसे परोक्ष कहा जाता है-। केवलज्ञानी ने अपने 


केवल ज्ञान के द्वारा प्रत्यक्ष रूप से सत्य का साक्षात्कार किया, तो 
जानी ने शास्त्र आदि के चिन्तन एवं मनन के आधार पर, विश्व 
के सत्य स्वरूप का परोक्ष दर्शन कर लिया । मूल प्रइन यह है, कि 
टीव अव्यातम-साधको ते अपने जीवन के सत्य को परखने का अ्रयत्न 
किया; तब उन्होने जाना कि .आत्म-तत्वरूप चैतन्य मे जीवन -का जो 
उनन्‍्त सागर लहरा रहा है; उसे उन्होनेर किस रूप, मे देखा “और 
परखा ? सक्षेप मे समाधान - दिया गया है कि कुछ महाघुरुपो ने 
भत्यक्ष रूप में देखा,ःतो-कुछ ने परोक्ष रूप-से देखा] ... 5 ** 
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प्रस्तुत सत्य के साक्षात्कार के साथ एक और प्रदइन है, जो आजे से 
नही, चिरकाल से चर्चा का विषय रहा है। प्रश्त है कि उन तत्व जञानियो 
ने और उन अध्यात्म-साधकों ने जीवन के सत्य को अमृत रूप मे देखा 
अथवा विण्रूप में देखा ? उनके चिन्तव एवं अनुभव मे, जीवन अमृत 
था अथवा विप ? हजारो साधक ऐसे थे, जो ससार मे ठोकरे खाते 
रहे है, उन्होने कहा, कि जीवन विप है, इसमे कही पर भी अमृत रस 
दृष्टि गोचर नही होता है| उन्हे जीवन मे विप के अतिरिक्त अन्य कुछ 
हप्टिगोचर नहीं हो सका | अपने चिन्तन एवं अनुभव के आधार पर 
यह कहा कि इस ससार मे कदम-कदम पर दु ख, क्लेज, पीडा, अज्ञान 
और बसत्य का साम्राज्य सर्वत्र फैला हुआ है। जब इस ससार मे 
सर्वत्र विप का साम्राज्य व्याप्त है, फिर इसमे सुख और थान्ति कैसे 
मिल सकती है ? परन्तु क्या वस्तुत ससार का यह सही झूप है? 
वया वास्तव मे ससार का यह रूप, विप रूप है ”? जन-दर्णन में इस 
सम्बन्ध मे कहा गया है, कि ससार को दु ख एवं कष्ट रूप मे अथवा 
विप रूप में जो देखा जा रहा है, वह जीवन का वास्तविक स्वरूप 
नही है, वल्कि यह स्वय की तुम्हारी कल्पना का रूपः है, जीवन तो 
वास्तव में अमत है । फिर भी यदि तुम्हे यंह जीवन ' विपरूप लगता 
है, तो यह तुम्हारी अपनी दृष्टि का खेल/है। जिसे आप विप समभेते 
है, वह भी आखिर क्या वस्तु है ” विष एवं जहँर भी तो अन्दर के 
अमृत का ही एक विक्ृत रूप है। अमृत मे जब विकार आ जाता है, तब 
वह अमृत ही विपरूप मे प्रतिभासित होने लगेतो है 4 अत ।विप भी 
मूलत- अमृत का ही एक दूषित रूप आपके सामने. खडा है । अंध्यात्म- 
शास्त्र मे कहा गया है, कि क्रोध, क्‍या है ? वह क्षमा धर्म का "ही एके 
धिक्कत रूप है । क्रोध की परिभाषा करते हुए कहा गया है, कि क्षमा 
का विकार ही क्रोध है । मूल मे क्रोध कोई अलग वस्तु नही है। 
आपको यह सुनकर आइचय होगा, कि' शास्त्रकारो ने लोभ के बारे मे 
बताया है, कि अन्तर: आत्मा मे .लोभ” कोई स्वतन्त्र वत्तिं नही है 
बल्कि आत्मा के मूल गुण,-सन्तोष का ही वह एक विक्ृत रूप है । मान 
और माया के विपय में भी थही सत्य है, कि वह भी अपने मूल गुण 
नम्नता एव सरलता के विक्षत! रूप ही है ।'मेरे कहने का तात्पर्य यह 
है, कि क्रोध, मान, माया और लोभ को ,जास्त्रीय परिभाषा मे कषाय॑ 
कहा गया हैं और जो भी कंषाय है, वह सव चारित्र गुण का विक्ृत रूप 
होने से कचारित्र हैं, सिथ्या चारित्र है। इस हृप्टि से मैं कह रहा था कि 
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अमृत मे जो विकार आ गया है, वही विप हैं। विप का रतनत्र 
अस्तित्व नही है, आध्यात्मिक क्षेत्र से सम्यगदर्शन, सम्यगृज्ञान और 
सम्यक्‌ चारित्र की विपरीतता ही विप है। यदि इस विपरीतता को 
हटा दिया जाए, तो फिर कही भी विप नहीं है, जो है सब अमृत 
ही अमृत है | जेन-दर्शन वी मर्यादा का ठीक अध्ययन्त एवं चिन्तन करने 
पर पता चलेगा, कि आत्मा मे दो प्रकार के भाव हैं-विकारी भाव 
और अविकारी भाव । इसी को अध्यात्म-गापा में स्वभाव और 
विभाव भी कहा जाता है । उदाहरण के लिए देखिए--दर्शन भात्मा का 
निज गुण है, उसकी दो पर्याय है--एक शुद्ध और दूसरी अबुद्ध । उसकी 
शुद्ध पर्याय को सम्यकदर्शन कहा जाता है और उसकी अश्ुद्ध पर्याय को 
भिथ्या दर्शन कहा जाता है। इस दृष्टि से विचार करने पर पता 
चलता है, कि सम्यक्दर्शन और मिथ्या दर्णन दो अलग तत्व नहीं है। 
आत्मा के दर्शन गुण का अशुद्ध रूप ही मिथ्या दर्शन है और आत्मा के 
दर्शन गुण का शुद्ध रूप ही सम्यक्‌ दर्शन है। दोनो मूल में एक तत्व 
है, किन्तु उसके दो रूप प्रतिभासित होते है - एक विकारी और दूसरा 
अविकारी । विकारी रूप मिथ्या दर्गन है और अविकारी रूप सम्यक्‌- 
दर्णन है। सम्यक्‌ दर्दान अमृत है और मिथ्या दर्शन विष है। यही सत्य 
ज्ञान के सम्बन्ध मे भी है । ज्ञान आत्मा का निज गुण है, किन्तु उसकी 
दो पर्याय है-- सम्यक्‌ ज्ञान और मिथ्या ज्ञान । सम्यक्‌ ज्ञान का अर्थ है-- 
सम्यवत्व सहचरित ज्ञान और मिथ्या ज्ञान का अर्थ है--मिथ्यात्वसह- 
चरित ज्ञान । इस प्रकार सम्यक्‌ ज्ञान और मिथ्या ज्ञान भी झूल मे 
दो भिन्न तत्व नही है, बल्कि एक ही तत्व के दो रूप हैं। जेन-दर्शन 
का कहना है, कि स्व॒तन्त्र रूप मे दोनो अलग चीज नही हैं। अन्तर 
में सदा ही ज्ञान की अजख्र धारा प्रवाहित होती रहती है तथा चेतना 
का अनन्त सागर लहराता रहता है । जब आत्मा की चैतन्य धारा में 
स्वय विवेक शुन्यता का विकार मिल जाता है; तब वह विक्ृत बन 
जाती है, अज्ञान हो जाती है। जब आत्मा की यही चैतन्य धारा स्व- 
पर विवेक का प्रकाश लेकर अपने स्वरूप की ओर उन्समुख रहती है, 
तब उसी धारा को सम्यक्‌ ज्ञान कहा जाता है। तात्पर्य यह है कि ज्ञान 
धारा जब आत्मभाव से अनात्म भाव की ओर उन्मुख हो जाती है, तब 
उसको भिथ्या ज्ञान कहा जाता है । मिथ्या ज्ञान विकारी भाव है और 
सम्यक ज्ञान अविकारी भाव है। सम्यकज्ञान, ज्ञान का विशुद्ध रूप है 
बौर भिथ्या ज्ञान, ज्ञान का अशुद्ध रूप है । मिथ्या ज्ञान विष है और 
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सम्यक्‌ ज्ञान अमृत है, किन्तु दोनो का मूल केन्द्र एक ही है, आत्मा का 
निज गण ज्ञान । इसी प्रकार चारित्र के सम्बन्ध मे भी यही कहा जाता 
है, कि चारित्र आत्मा का निज गुण है और उसकी दो पर्याय है--सम्यक्‌ 
चारित्र और मिथ्या चारित्र । सम्यक्‌ चारित्र चारित्र की विशुद्ध पर्याय 
है और मिथ्या चारित्र चार्त्रि की अगुद्ध पर्याय है, किन्तु दोनों का 
मूल गुण एक हो है--चारित्र गुण । चारित्र क्या है? आत्मा का अपना 
पुरुषार्थ, आत्मा का अपना पराह््म और आत्मा की अपनी वीर्य 
शक्ति। आत्मा की जो अपनी क्रिया-थक्ति है, ठस्तुत- वही स्वरमणरूप 
भाव चारित्र है। भाव चारित्र का अर्थ है-स्वभाव मे रमण करना, 
स्वभाव मे लीन रहना और जीवन के विजुद्ध स्वरूप सागर मे गहरी 
ड्वक्नी लगाना ! आत्मा की क्रिया-गक्ति जब स्वरूप-रमण की ओर 
होती है, तव वह रूम्यक चारित्र होती है, पर जब वही भात्मा के मूल 
केन्द्र को छोडकर ससार की तथा ससार की वासनाओ की ओर 
दौडने लगती है, जब आत्मभाव के बदले वह अनात्मभाव में लीन 
होती है, और जब वह आत्मा मे रमण न करके ससार के बाह्य 
पदार्थों मे रमती है, तब उसे मिथ्या चारित्र कहा जाता है । रमण की 
मूल क्रिया एक ही है, परन्तु उसका स्व स्वरूप मे रमण होना सम्यक्‌ 
चारित्र है, तथा उसका परस्वरूप मे राग द्वेष रूप से स्मण करने 
लगना मिथ्या चारित्र है। सम्यक्‌ चारित्र अमृत है और मिथ्या चारित्र 
विष है । 
मैं आपसे कह रहा था, कि यदि आप भारत के अध्यात्म 
वादी दर्शन का गम्भीरता के साथ चिन्तत एवं मनन करेंगे, तो आप 
भली भाँति जान सकेंगे, कि जीवन मूल मे विष नही है, अमृत है। एक 
विचार और है । सम्भवत आपके मन मे यह प्रश्न उठता होगा, कि 
यह जीवन क्‍या वस्तु है ? मेरे विचार मे जीवन -और आत्मा अलग- 
अलग नही है। जो आत्मा है, वही जीवन हैं और जो जीवन है, वही 
आत्मा है। दोनो एक ही तत्व है । आत्मा के अभाव मे जीवन की 
सत्ता नही रह सकती और जीवन के क्षभाव मे आत्मा की सत्ता नही 
रहती । अध्यात्मवादी दर्शन आत्मा को एक विश्ुद्ध तत्व मानता है 
और वह यह भी कहता है, कि यह आत्मा ही परमात्मा है और यह 
जीव ही परकब्रह्म है । भारत का अध्यात्मवादी दर्गन एक ही-सदेश देता 
है; राम, कृष्ण, महावीर और बुद्ध सब तुम्हारे अन्दर मे ही है । 
भारत का दर्शन दीर्घ काल तक परमतत्व की खोज करता रहा और 
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खोज करते-करते अन्त मे उसने पाया कि मैं जिसकी खोज कर रहा था, 
वद्द मेरे ही अच्दर में हे बल्कि वह मेँ स्वयं ही हू । इस प्रकार भारत 
का अध्यात्मव;दी दर्शन एक महत्त्वपूर्ण केद्ध को पकडने का प्रयत्न 
करता है। उसने स्वर्ग और युक्ति का दर्शन बाहर नही, वल्कि अपने 
अच्त्र से ही किगा है। मुक्ति क। अनन्तत्रकाश और आात्म-तत्व का 
अनन्तप्रकाशञ का प्रवाह अन्तर मे ही प्रवाहित होता रहा है, वह कही 
बाहर मे नही है, उस्ते बाहर में खोजना एक भयकर भूल है) आत्म- 
तत्व किसी समय-विज्ञेप मे ओर अवस्था-विजेप में वद्ध रहने वाली 
वस्तु नही है । वह सदा एक रूप हैं, एक रस है और वह है 
उसका चैतन्य भाव। जिस प्रकार स्वर्ण-पिजर में रहने वाले 
पक्षी मे और लोह-पिजर मे रहने वाले पक्षी मे मूलत एवं स्वरूपत 
कोई भेद नहीं होता, उसी प्रकार ससारी अवस्था मे भी, आत्मा 
आत्मा ही रहता हैं और सिद्ध-अवस्था मे भी आात्मा,आत्मा ही रहता 
है। यह उसका त्रिकाली श्र व स्वभाव है । यह एक ऐसा स्वभाव है-जो 
न कभी मिटा है, न कभी सिट सकेगा । 
मनुप्य जब दीन-हीन वन्कर संसार के सुख के लिए द्वार-हार पर 
भीख माँगता है और जब वह जीवन के घुंख और स्वर्ग के लिए माँग करता 
है, तव भारतीय दर्गन कहता है, आनन्द की खोज में तू कहाँ भटक 
रहा है ? वह सुख, वह स्वर्ग और वह मुक्ति, जिसकी खोज में तू बाहर 
भटक रहा है, वह बाहर नहों, तेरे अन्दर ही है, किन्तु तुके उसका 
परिज्ञान नही है । अपनी गक्ति और अपनी सत्ता का वास्तविक परि- 
बोध न होने के कारण ही यह सतारी आत्मा वाह्म पदार्थों से सुख 
प्राप्त करने की अभिलापा करता है। यह तो वही स्थिति है, जैसे 
दिसी दरिद्र के घर के कोने मे चिन्तामणि र॒त्न पद्म हो, जिसमें 
दरिद्रता को चकनानच्नर करने क्री अयार जक्ति एवं सामर्थ्य है, किन्तु 
उसकी शक्ति एवं -सत्ता का यथार्थ परिवोध न॑ होने के कारण ही वह 
दरिद्र, जीवन भर दरिद्र बना रहता है। इस देह रूप घर'मे चिच्तां- 
मणि रत्न रूप आत्मा छुपा हुआ है, जो सुख और आनन्द ,का अक्षय 
निधि है एवं अपार महासागर है। परन्तु उसकी द्ञक्ति और सत्ता 
का वास्तविक परिज्ञान न होने के कारण ही मनुष्य बाहर के 
तुरछ पदार्थों में तुच्छ सुख की अभिलापा करता है। क्षीर महासागर 
में रहने वाला और रात दिन किलोल करने वाला मच्छ यदि तृषाकुल 
रहता है, तो यह' उसका परम दुर्भाग्य ही है। जिस क्षीर सागर के 
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एक बिन्दु मे भी भयकर से भयकर तृषा के दाह को झ्ान्‍्त करने का 
अपार सामर्थ्य है, उसमे रह-कर भी अगर कोई प्यासा रहता है, तो 
इसमे क्षी रसागर का क्‍या दोष है ”? वसन्त-ससय आने पर, जब कि 
प्रकृति के कण कण से आमोद और प्रमोद परिव्याप्त हो जाता है, और 
जव वनस्पति-जगत के कण-कण में नव जीवन, नव जागरण और नव 
स्फूर्त अँगडाई लेने लगती है, तथा जव प्रकृृति-सुन्दरी नवकिसलय 
और नव पुष्पो का परिधान पहन कर हजारो हजार रूपो से अभि 
व्यक्त होती है, यदि समृद्धि के उस काल से भी करील वृक्ष पर नव- 
किसलय नही आते, तो इसमे वसन्‍्त का दोप ही क्या ? अनन्त 
आनन्द और असीमित सुख के आधारभूत आत्म-तत्व को पाकर 
भी, जिसका मिथ्यात्व दूर न हो सका और जिसका अन्नान दूर न हो 
सका, तथा जिसमे स्वय जागरण की बुद्धि नही है, उस मोह-झुग्ध 
आत्मा को, कौन जगा सकता है ? मैं कह रहा था आपसे, कि आपको 
जो कुछ-पाना है, उसे आप अपने अन्दर से ही प्राप्त कीजिए | बाहर 
की आगा मत- कीजिए | वाहर की आजा की कभी पूर्ति नहीं हो 
सकेगी । जो कुछ वाहर का हैं, वह कभी स्थायी नही हो सकता । जो 
'कुछ अपना है, वही झाइ्वत होता है। तुम्हे जो कुछ चाहिए, वह अपने 
अन्दर से प्राप्त करो, अपने अन्तर का अनुसन्धान करो, वहाँ सव दुछ 
मिल सकेगा, सुख भी, आनन्द भी और शान्ति भी । 
इस सम्बन्ध से छुझे भारतीय सस्क्ृति का एक अत्यन्त प्राचीन 
उपाख्यान स्मरण में आ रहा है, जिसमे भारत की आत्मा का यथार्थ 
दर्शन होता है और जिसमे भारतीय दर्शन और धर्म, वास्तविक रूप मे 
प्रतिभासित और प्रतिबिम्बित हुंआ है। वह उपाख्यान इस ब्रवार 
है कि -एक था गरीब ब्राह्मण | वह अत्यन्त दरिद्र था और उसकी 
घनहीनता सदा उसे व्याकुल बनाए रहती थी । धन की अभिलापा मे 
उसने वह सब कुछ किया, जो दुछ उसे नहीं करना चाहिए था! 
फिर भी धन उसे अधिगत नही हो सका | धन की अभिलापा में वह 
वर्षों तक पर्वत, नदी एवं जगलो से घूमता फिरता रहा, किन्तु उसके 
भाग्य के द्वार नही खुले । एक दिन बृक्ष के नीचे वह हताथ निराक्ष 
और उदास वनकर शिला पर बेठा हुआ था, कि सहसा उसी विकट 
वन में साधना करने वाले एक योगी और सिद्ध का दर्भन हुआ । 
उसने उस योगी एवं सिद्ध पुरुष से कहा---“बहुत वर्षो की साध आज 
पूरी हुई है। मुझे विश्वास है, कि आप जैसे सिद्धपुरुषो के दर्णन कभी 
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निष्फल नही होते । आज मैं क्ृतकृत्य हो गया हूँ और आज मेरा 
जीवन सफल हो गया है ।” योगी ने दरिद्र ब्राह्मण की दुर्दशा को देख 
कर दयाभाव से पूछा-- आखिर, तुम चाहते क्या हो ?” “मत्र, केवल 
धन प्राप्ति का मत्र, अन्य कुछ नही ”--द रिद्र ब्राह्मण ने कहा । योगी ने 
दयाद्व होकर धनाभिलाषी ब्राह्मण से कहा--/लो, यह इन्द्र का मत्र है | 
इन्द्र देवताओं का राजा है, इस मन्र से वह प्रसन्न हो जायगा और 
फिर जो तुम मागोगे, वह तुम्हें दे देगा। किसनु देखो, इस मत्र का 
जप हिमगिरि की किसी एकान्त गुफा में जाकर करना ।” ब्राह्मण 
तत्काल हिमंगिरि की ओर चल पडा और वहाँ पहुँचकर अपनी साधना 
प्रारम्भ कर दी | वर्षानुवर्ष व्यतीत हो गए बारह वर्ष के बाद उसके 
समक्ष इन्द्र प्रकट हुआ और बोला-- सौम्य, तुम्हे क्या चाहिए ? 
किस उद्देश्य से तुमने मेरी उपासना की है ?” ब्राह्मण, बहुत दिनो की 
साधना से बलहोत एव कमजोर हो गया था, इन्द्र के आने पर उप्तने 
खडे होने की कोणिश की और बोलने का प्रयत्व किया, किन्तु शरीर 
की अगक्ति के कारण न वह खडा हो सका, न वह बोल सका ! इन्द्र 
ने फिर जान्‍्त और मधुर स्वर से पूछा-- “बोलो, तुम्हे क्या चाहिए ?” 
ब्राह्मण के मत्त मे, बहुत दिनों से भूखा-प्यासा रहने के कारण, रोटी 
चक्कर काट रही थी | हडवडा कर बोला--'झुक्के और कुछ नही 
चाहिए, बस रोटी मिल जाए ।” ब्राह्मण की इस बात को सुनकर 
इन्द्र ने छुस्कान के साथ कहा--बस्च, इतनी सी बात के लिए मुभे 
बुलाया । बस, रोटी के एक टुकड़े के लिए तूने मुझे याद किया । जब 
तेरे अन्दर इतती शक्ति है, कि तू स्वर्ग से से यहाँ बुला सकता- है; 
तो कया तेरे अन्दर इतनी शक्ति नही है, कि तू अपनी भूख को मिटाने 
के लिए, अपनी रोटी का प्रश्न स्वयं हल कर सके ?” 
में समझता हूँ, आप सबको उक्त कहानी के ब्राह्मण की बुद्धि 
पर विस्मय हो रहा है। आप सब विचार करते है, कि यह भी कंसा 
पागल व्यक्ति है, जो रोटी के टुकडे के लिए स्वर्ग से इन्द्र को बुलाता 
हैं, परन्तु मेरे विचार मे इसमे कोई विस्मय की बात नही है । जिन 
लोगो के वृद्धि के द्वार नही खुले है, वे लोग इसी, प्रकार सोचा करते 
हैँ । इससे भिन्न प्रकार से वे कुछ सोच ही नही सकते । और एक 
त्राह्मण की क्या बात, ससार के हजारो, लाखो, करोडो मनुष्यों की 
यही स्थिति हैं और यही दया है। जिनके मन और मधघ्तिष्क मे सदा 
धन का रगीन चित्र रहता है, वे उस ब्राह्मण से अधिक अन्य कुछ 
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सोच भी तो नही सकते । यह एक रूपक है, एक कथानक है, इसके 
मर्म को समझने का प्रयत्त कीजिए। वह प्रत्येक मनुष्य-उस दरिद्र 
ब्राह्मण के समान है, जो अपने इस देह मे रहने वाले आत्मारूपी इन्द्र 
से, जो अक्षय आनन्द एवं अक्षय शक्ति का स्वतत्र स्वामी है, 
केवल इन्द्रिय जन्य भोगो की आकाक्षा तथा मॉग करता है। इस 
आत्मा में इतना ऐश्वर्य, इतनी विभ्वूत्त और इतना प्रभाव है, कि इसके 
समक्ष एक इन्द्र तो क्या, कोटि-कोटि इन्द्र भी फीके पड जाते है। इस 
आत्मा को भुला कर, यदि मनुष्य इन्द्रियो के तुच्छ भोगो से ऊपर 
नही उठ सकता, तो यह उसके लिए एक बडी लज्जा की बात है | जो 
आत्मा इतना महान है और इतना विराट है, कि इन्द्र को भी स्वर्ग 
से नीचे उत्तार सकता है, कया वह अपनी साधारण सी जीवन- 
समस्याओ का हल नही कर सकता ? इस मनुष्य की आत्मा में इतनी 
विराट शक्ति है, कि उसके उपयोग एव प्रयोग से रोटी के दो 'हुकडे तो 
क्या, भक्ति को भी प्राप्त किया जा सकता है। यदि हम उस अध्यात्म- 
शक्ति का सही-सही उपयोग करना सीख छे, तो फिर जीवन के सम्बन्ध 
में स्पष्ट और स्वस्थ हृष्टिकोण रखकर, हम अपने इस वर्तमान जीवन 
मे ही दिव्य प्रकाश प्राप्त कर सकते हैं। उस- परम तत्व को जानकर 
हम सब बुछ को जान सकते है । इस शरीर को केवल शरीर हुं। मत 
समझ्िए, बल्कि इसे आत्मरूप भगवान का समवसरण ही समभिए, 
जिससे शक्तिरूपण जिनमुद्रा से आत्मदेव विराजमान है । जब तक अपने 
ही अन्दर उस आत्मदेव एवं जिन देव को पाने के लिए, प्रयास नही 
किया जाता, तब तक समस्या का समाधान नही हो सकता । आत्मा ही 
जिन है और जिन ही आत्मा है, उसे समझने का एक स्वस्थ दृष्टिकोण 
अपण्य अहिए । में आपसे कट चुका हूँ, कि जीवन विप नही है, अमृत 
है, पर हम उसे अज्ञानवण विष समभकर पथ-श्रान्त हो रहे 
है । अपनी अज्ञानता एवं अपनी अविद्या के कारण ही, हमने अमृत 
को भी विप सम कर भयकर भूल की है। भारत के अध्यात्मवादी 
दर्शन का दृष्टिकोण निर्श्ान्त हैं। उसका दृष्टिकोण स्पप्ट है। वह 
कहता है, कि आत्मा के प्रकाश में यह जीवन विष नहीं, अमृत 
ही ह। जिसने आत्मा को जान लिया, उसके लिए इस ससार मे 
कही पर भी विप नहीं हैं। उसके लिए सर्वत्र और सर्वदा अमृत 
का सागर ही लहराता रहता -है। उसके जीवन के कण-कण से अमृत 
व्याप्त है ! 
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यह एक विचार का प्रश्न है, कि सगवान महावीर ने अथवा 
भारत के अध्यात्मवादी अन्य ऋषियो एवं घुतियो ने, अध्यात्म साधक 
के लिए कौन-सा मार्ग खोज निकाला है, जिस पर चल कर वह अपने 
अभीष्ट की सिद्धि श्राप्त कर सके ? इसके लिए भारत के महापुरुषों 
ते और ऋषियों ते केवल एक हो मार्ग बतलाया है, और वह मार्ग है-- 
भेदविज्ञान का। जिस घट मे भेद-विज्ञान का दीपक प्रज्वलित हो 
जाता है, फिर उस घट मे अज्ञान और अविद्या का अन्धकार कंसे रह 
सकता है ? मै पूछता हुँ--वह भेद-विज्ञान कया हैं? वह भेद-विज्ञान 
है, सम्यक्‌ दर्शव । सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति प्रकट होने पर ही आत्मा 
आत्मा को समभक सकेगा । भारतवर्प के तत्व-चिन्तको ने अपने चिन्तन 
और अपने अनुभव से, मनुष्य को निरन्तर ही अपने स्वरूप का दर्शन 
कराया है। अपने स्वरूप का दर्शन करना ही वस्तुत. सम्यक्‌ दर्शन 
है। महापुरुषो ने अपनी दिव्य वाणी से हमे अपने अन्तर की शक्ति का 
परिचय करा दिया है। यदि मनुप्य को अपने स्वरूप का बोध करा 
दिया जाता है, तो फिर इससे बढ़ कर उसके जीवन के लिए और 
दूसरा कौन वरदान होगा ? कुछ लोग सोचते और प्रश्न करते हैं, कि 
तीर्थकर एवं अन्य महापुरुषों ने क्‍या किया है? किस प्रकार की 
साधना की है ? उन्होंने शरीर से कौन-कौन सी क्रियाएँ की है? 
कौन-सा आसन और प्राणायाम किया ? कौन-सा त्याग किया ? कंसी 
तपस्या की ? परल्तु वे यह नही समभते कि जरीर की ये स्थूल 
क्रियाएं तभो सार्थक है, जब कि इसके अन्तर मे रहने वाली ज्योति 
का परिवोष हो जाए । विचार-्योति के अभाव में यदि शरीर से 
काम लेने और काम करने की ही वात का महत्व होता, तो हजारो 
कीड्े-मकोडे तथा पश्ु-पक्षी भी, अपने-अपने शरीर से तपन आईडि की 
कियाएँ करते रहते है। परन्तु वे विवेक और आत्मिक विचार से काम 
हो लेते है।जिस क्रिया मे विवेक की ज्योति नहीं रहती, केवल 
घरीर दा ही माध्यम रहता है, उसका अपने आप में कुछ भी महत्व 
नहीं है। अध्यात्मवादी दर्शन मे जीवन के सम्बन्ध में कहा गया है-- 
कि देह-इप्टि और देह-द्विया की अपेक्षा से एक मनुष्य मे और पश्चु 
में कुछ भी अन्तर नही है । अत आत्मा के विशुद्ध स्वरूप को देखने 
>। जानने के लिए, भरीर के केन्द्र से ऊपर उठने की आवश्यकता 
हू। उ्मके लिए अन्तर में विवेक की ज्योति जगाना आवश्यक है । 
विवेक की ज्योति के अभाव में मात्र शारीरिक क्रियाओ का झुल्य 
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एक छुत््य विन्दु से बढ़कर कुछ नही हो सकता । जब इसाऩ के अन्दर 
में आत्मविज्ञान की निर्मल गगा बहती है, तभी उसका जोवन पावन 
और पवित्र ब्नता है। मैं आपसे कह रहा था, कि मानसिक शक्ति का 
केन्द्र ही सबसे बडा केन्द्र है। बाह्य जगत की क्रियाओं का घूल मन के 
अन्दर रहता है। वाह्य दृश्य जगत का मूल अच्तर के अदृश्य जगत में 
रहता है । विचार करने पर आप इस सत्य को समझ सकेगे, कि 
तीर्थकर, गणधर और अन्य आचार्यो ने जीवन-विकास का जो पथ 
अध्यात्म-साधको को वतलाया है, यही उनका महान उपकार है, जो 
कभी भुलाया नहीं जा सकता । उन्होने हमारे जीवन के अज्ञान और 
अविद्या को टूर करने का उपाय वताया तथा आत्म-साक्षात्कार का 
भार्ग वताया, इससे अधिक रुन्‍्दर और मधुर अन्य क्या वरदान हो 
सकता है ? उन महापुरुषों के हवरा की जाने वाली मानव जाति की 
यह वहुत बडी सेवा है, कि उन्होने हमे भोग के अन्धकार से निकाल 
कर योग के दिव्य, आलोक मे लाकर खडा कर दिया। उन्होने हमे 
बतलाया, कि यह जीवन जो तुम्हे उपलब्ध हो चुका है, विष नहीं है । 
अमृत है । अमृत समझकर ही इसकी उपासना करो | यही दिव्यहृष्टि 
और यही दिव्य आलोक भारत के उन महापुरुषो की अपूर्व देन है । 
कल्पना कीजिए, एक व्यक्ति भनन्‍्धा है, वह कुछ देख नही पाता, 
इसलिए वह॒वडा हैरान और परेशान रहता है । इस स्थिति मे उसके 
पास एक व्यक्ति आता है और कहता है, कि लो, यह धन की थैली मै 
तुम्हे दान में देता हूँ, इसे पाकर तुम सुखी हो जाओगे, यह धन 
तुम्हारी समस्त जीवन-समस्याओ का समाधान कर सकेगा। एक दूसरा 
व्यक्ति आता है, और उस अनच्धे से कहुता है, कि लो, मैं तुम्हारी सेवा 
के लिए आ गया हूँ, मै सदा तुम्हारी सेवा करता रहूंगा, जहाँ जाओगे 
वहाँ, तुम्हारा हाथ पकड कर ले जाऊंगा । यह भी सेवा का एक प्रकार 
है। दसरे व्यक्ति के पास धन तो नही है, किन्तु गरीर की सेवा अवश्य 
है | किन्तु एक तीसरा व्यक्ति आता है, जो एक वैद्य है या योगी है और 
वह उस अच्धे व्यक्ति को दृष्टि प्रदान कर देता हैं। वह अन्धा व्यक्ति 
दृष्टि को पाकर परम प्रसन्न होता है और वंचद्य अथवा योगी के उपकार 
से अत्यन्त उपकृत हो जाता है। यद्यपि वेद्य ने अथवा योगी ने न उसे 
धन दिया, न शरीर से उसकी कोई सेवा की, किन्तु सब कुछ न करके 
भी उसने सव कुछ कर दिया । उस अन्धे को दृष्टि प्रदान करके उन्होने 
एक ऐसी शक्ति दे दी, कि अब उसे न किसी के घन की आवश्यकता 
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रहती है और न किसी अन्य व्यक्ति को सेवा की ही आवश्यकता रहती 
है। दृष्टि के अभाव में ही धन और सेवा उसके सुख के साधन हो 
सकते थे, किन्तु दृष्टि मिल जाये पर तो वह स्वय ही उन्हें प्राप्त कर 
सकता है, फिर उसे किसी के आगे हाथ फैला कर भीख मॉगने की 
आवश्यकता नही रहती । तीर्थकर और गणधर उस दृष्टि दाता के 
समान ही है, जो मोहम्रुग्ध सवारी आत्माओ को सम्यक दर्जन रूप 
दिव्य हृप्टि प्रदान करके, उसे आत्म-निर्भर बना देते है । 
कहा जाता है, कि पीटर एक बहुत दयालु व्यक्ति था । एक बार 
एक दीन-हीन भिखारी, जो कि पैर से लँगडा था, पीटर के पास आया, 
और गिडगिडा कर भीख माँगने लगा। पीटर ने उस भिखारी से 
मधुर स्वर मे कहा-- मेरे पास तुम्हे देने के लिए, सोने और चाॉँदी के 
सिक्‍के तो नही है, पर मै तुम्हे एक चीज अवश्य दे सकता हूँ ।” और 
पीटर ने आगे वढकर उस लँगडे भिखारी का पैर ठीक कर दिया, और 
कहा, भाग जाओ । वह भिखारी जो लँगडाता-लेंगडाता आया था, अब 
सरपट दौडता चला गया । यह एक छोटी सी घटना है । इसमे शाब्दिक 
तथ्य कितना है, इसकी अपेक्षा यह समझने का प्रयत्न कीजिए, कि इसका 
भर्म कया है? पीटर ने उस दीन भिखारी को जो कुछ दिया, उससे 
अधिक दान और सेवा क्या हो सकती थी? यह एक सत्य है, कि 


हक. 


सोना ओर चाँदी देने की अपेक्षा, यदि किसी व्यक्ति को स्वय उसके 
परा पर खडे होने की कला सिखा दी जाए, तो यह उसकी सबसे बडी 
सेवा होगी। अध्यात्मवादी भारत के दर्णन और चिन्तन ने भले ही 
ससार को घन और ऐच्वर्य न दिया हो, परन्तु उसने लेंगडो को पैर 
और अन्धो को आंख अवश्य दी है, तथा जो भोगवादी व्यक्ति अपने 
स्वरूप को भूल गए थे, उन्हे उनके स्वरूप का बोध अवश्य कराया 
है। साथक दी प्रसुप्त जक्ति क्षो जागृत करने का दिव्य सदेश उसने 
अवच्प दिया है । 
साधक के जीवन की एक सबसे बडी भूल यह है, कि वह अपना 

विकास रवयं अपने पुरुषार्थ पर न करके, किसी वाहरी शक्ति के 
अवलम्बन की आजा रखता है। वह इस तथ्य को भूल जाता है, कि 

जो कुछ पाना है, अपने अन्दर से ही पाना है। थात्मा जैसा भी जुभ 
या अधुभ कर्म करना है, वेसा ही उसका जीवन परिवर्तित होता 

जाता 5 । आत्मा को एक सबसे बड़ी भूल यह है, कि वह शुद्ध का 

उ्यन न करके, अथुद्ध की ओर अधिक भूकता है । जितना ध्यान दोष 
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देखने को ओर होता है, उतना गुण देखने का नहीं होता ! जब तक 
भणुद्ध से पराड सुख होकर शुद्ध को देखने की प्रब्ृत्ति उत्पन्न नही होगी, 
तब तक जीवन के शुद्ध तत्व को कंसे प्राप्त किया जा सकेगा ? साधक 
के जीवन का लक्ष्य अग्युभ से हटकर केवल शुभ को प्राप्त करके बैठ 
जाना नही है, किन्तु उससे भी आगे बढकर चुद्ध को प्राप्त करना 
है। परन्तु जव तक शुद्ध भाव की उपलब्धि न हो, तव तक छुभ को 
पकडे रखना भी आवश्यक है। अशुभ की निवृत्ति के लिए ही घुभ 
का अवलम्बन है। अस्तु, जीवन की प्रत्येक क्रिया मे शुभत्व का दर्शन 
करना चाहिए। हम अपने नेत्रो से शुभ को देखे, हम अपने कानो 
से शुभ को सुनें, हम अपनी वाणी से शुभ को गोले और हम अपने 
मन में शुभ का ही चिन्तन करे। हमे शुभत्व के दर्शन का इतना 
अभ्यास कर लेना चाहिए, कि बाहर मे जो सबके लिए अश्युभत्व 
हो, उसमे भी हमे शुभत्व का ही दर्गन हो । यदि अशुभ देखने की ही 
हमारी आदत बनी रही तो यह निश्चित है, कि हमारे जीवन का 
विकास नहीं हो सकेंगा । साधक-जीवन की यह कितनी भयकर 
विडम्बना है, कि वह सर्वत्र अथुभ ही अशुभ देखता है। जब मन 
मे अशुभत्व होता है, तो बाहर भी सवंत्र अश्ुभत्व ही हृष्टि- 
गोचर होता है। यहाँ तक कि जहाँ प्रेम, सेवा और सदभावना का 
दीप जलता रहता है, वहाँ भी उसे अथुभ एवं अन्धकार ही नजर 
आता है । इसका कारण यह है, कि हमारी दृष्टि अशुभ देखने की 
च्रन जाती है । इसी से जीवन की जाज्वल्यमान ज्योति वहाँ भी नजर 
नही आती । जब हम किसी विचारक व्यक्ति-विगेष को अथवा किसी 
पथ-विजेष की ओर देखते है, तब हमे उसमे दोप ही दोष नजर आते 
है, कही पर भी य्रुण नजर नहीं आता। जिन लोगों की दृष्टि 
दोषमय वन जाती है, उन लोगो के लिए यह सारी सृष्टि ही दोषमय 
बन जाती है । ग्रुलाव का फूल कितना सुन्दर होता है, उसमे कितनी 
अच्छी महक आती है और देखने मे वह कितना लुभावना लगता 
है, किन्तु जिस व्यक्ति की दृष्टि दोष देखने की हो जाती है, वह इस 
सुन्दर और सुरभित कुसुम मे भी दोप ही देखता है। वह देखता है, 
कि गुलाव का फूल नुकीले कॉटो की डाली पर वेठा है, उसके इधर- 
उधर उसे काटे ही कॉटे नजर आते है। परन्तु वह यह नही सोचता 
कि यदि ग्रुलाव की डाल कॉटो से भरी है, तो उसमे सुगन्ध' से 
भरपूर फूल भी खिला है। हमारी दृष्टि फूलो पर नही, वल्कि काँटो 
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पर रहती है । जीवव में यदि हमारी हृ्टि इस प्रशार को वन जानी 
है, तो फिर जीवन क्षेत्र में हम कही भी चले जाएँ, या बिः कि 2 
किसी भी किनारे पर क्यों न चले जाएँ, हमें सर्वत्र अशुभ हाँ हप्डि- 
गोचर होगा । 
इस सम्बन्ध में मुझे, एक रूपक बाद आ रहा है, जो कारप- 
निक होकर भी सत्य का उद्घाटन करता है। एकबार श॒फ कीओआ 
वडी तेजी के साथ नील आकाभञ में उच्चा चला जा रहा भा। एक 
कोयल ने, जो आम के व॒क्ष की सवसे ऊँची डाली पर नैठी हुईं थी, 
इस हृष्य को देखा और कौचवे से पूछा-- आज भाप इतनी तैजी के 
साथ कहाँ जा रहे हो *” कीवे ने उपाम्भ के स्वर में कहा - डुम्हे 
क्या वतलाऊँ, कहां जा रहा हूं? जिसके दिल में दई हीता हूँ 
वही उसकी पीडा को अनुभव कर सकता है। तुम मेरे दिल के दद 
को और मेरो पीछा को कंसे अनुभव कर सकती हो |” कोबल 
ने साल्‍त्वना के स्वर मे पूछा-- आखिर वात क्‍या है-? आण्के 
दिल का दर्द कैसा है, जरा में भी तो युनू । यह ठीक है जब तक 
किसी के दिल के दर्द का किसी को पता व हो, तब तक उसकी पीड़ा का 
वह अनुभव नही कर सकता। मैं यह जानना चाहती हूँ, कि आपके 
दिल का दर्द क्या है और कंसा है ?” कौवे ने कहा--'दिखिए, ३ 
खाने-पीने की चीज की कमी नही है, किन्तु जीवन में खाना-पीना ही 
तो सब कुछ नही है । खाने-पीने से भी वडी एक चीज है, जिसकी 
प्रत्येक प्राणी को आवश्यकता रहती है और वह है, उसका आदर और 
सत्कार। मैं जहाँ रहता हूँ, वहाँ मेरा कोई आदर सत्कार नहीं 
करता है । इसलिए मैं इस देश को छोडकर दूर के किसी देश मे 
जा रहा हूँ, जहां आदर और सत्कार मिले। आज मेरे घैय का वॉघ 
टूट गया है। मे इस देश से जहाँ भी जाता हूँ, वहां सर्वन्न कदम-छदम 
प्र मुझे तिरस्कार और पत्थर ही मिलते है। आदर और सत्कार की 
कोई वस्तु मेरे जीवन मे नहीं है। इस देश का एक भी प्राणी, 
सुभसे प्रेम नही करता । यही मेरे दिल का दर्द है। और इसी दिल के 
दर्द को दूर करने के लिए, मै इस देश को छोडकर किसी दूर देश 
से जा रहा हूँ। भले ही वहाँ खाने-पीने को कम मिले, किन्तु आदर- 
सत्कार तो अवश्य ही मिलेगा ।” कोयल ने कौवे को सब बातो को बड़ी 
सहानुश्डूति के साथ सुना, और बहुत ही सयत एव श्ञान्त स्वर मे 
बोली-- यदि आप बुरा न माने, तो एक सत्य कहे दूँ ?” कौवे ने 
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कहा--ह), अवश्य कहो, मै तुम्हारी बात को घर्य के साथ सुनूं गा ।” 
कोयल ने अपने को सम्भालते हुए कहा--आप इस देश को छोड 
कर किसी दूर विदेश में जा रहे है, किन्तु जरा अपनी बोली बदल 
करं जाना ।” कौवे ने कहा-- क्या मतलब है तुम्हारा ” क्‍या बोली 
बदलना मेरे हाथ की बात है ।” कोयल ने व्यंग के स्वर में कहा-- 
“यदि बोली बदलना तुम्हारे हाथ की बात नही है, तो विदेश में 
जाकर सत्कार पाना भी तुम्हारे हाथ की बात नही है ।” कोयल ने 
अपनी बात वे आगे बढाते हुए कहा-- यदि सुदूर विदेश मे जाकर 
भी तुम्हारी यही कटु-कठोर वाणी रही, तुम्हारा यही कुबचन रहा 
तथा बोलने का यही ढंग रहा, तो वहाँ पर ही तुम्हे तिरस्कार ही 
मिलेगा । जो व्यक्ति बाहर भी काला हो और अन्दर भी काला हो 
उसे कही पर भी सुख चेन नही मिल सकता । 'बाहुर का कालापन तो 
प्रकृतिदत्त है, किन्तु अपनी वोली को तो बदलो और अपने अन्दर के 
कालेपने को तो उज्ज्वल बना लो, फिर नुम्हे विदेश जाने की आवश्य- 
कर्ता ही नही रहेगी, इसी देग मे तुम्हारा आदर और सत्कार होने 
लगेगा देखते हो मुझे, मैं भी तो बाहर मे तुम्हारे समान ही काली हैँ। 
किन्तु'मेंरा स्वर मधुर है, इसी आधार पर लोग मेरा सत्कार करते 
है। कोयल की बात कौवे के गले नही उत्तरी, और वह उडता ही चला 
गया! परन्तु निश्चय ही जीवन का एक'यह बहुत वंडा सिद्धान्त है कि 
जीवन मे जब तक मन और दृष्टि नही बर्देलेती, अंशुरभ दर्शन की वृत्ति 
नही बदेलती, तब तक इस प्रकार के कौवो का कही पर भी आदर और 
'सत्कार नही हों सकता बॉहरे का रूप तों प्रारब्ध की वस्तु हैं, उसे 
वदला नहीं जा सकता, किन्तु अन्दर के रूप को वबदलेता ता इन्मान 
के अपने हाथ की बात*है । बाहर की गरीबी और की अमी रो 
बाहर की -भोपंडी और बॉहर के रगीन महल प्रारब्ध से मिले हैं। 
सम्भवते- यह बदले भी जा सकेते हो और नहीं भी बंदेले -जां'सकंते हो 
परन्तु अन्दर का मने तो बदलना ही पडेगा। कौवे को अपनी 
वोली का स्वर बदलना ही होगा। परन्तु सबसे बडी समस्या तो 
यह है कि जब तक विचार में शुभ-दर्शन नहीं आता, तब 
तक कुछ नहीं हो सकती है । जो व्यक्ति अपने मन में अशुभ 
सकलल्‍प रखता है, उसकी वाणी मे भौर उसके आचरण मे शुभ कंसे 
आ सकेगा ? जो व्यक्ति अपने आपको अपने मन मे पार्पात्मा समभता है 
और अपंने पापिष्ठ होने का विश्वास करता है, उसका उद्धार कैसे 
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हो सकता है और कौन कर सकता है? जो व्यक्ति बाहर मे तथा 
अन्दर मे सर्वत्र अभुभ का ही दर्शन करते है, उन्हें सम्यक्‌ वर्णन की 
दिव्य ज्योति की उपलब्धि कभी नही हो सकती । भारत का अध्यात्म- 
चादी दर्शन कहता है, कि जब अन्तर का दर्णन करो, तब अन्तर में 
रावण वा दर्शन मत करों, राम का करों । यदि अन्दर घट मे क्लॉक 
कर देखने मे परमात्मा की ज्योति जगमगाती नजर आए, तो समझना 
कि सम्यक्‌ दर्शन मिल गया है और सृक्ति का द्वार खुल गया है। इसके 
विपरीत यदि अन्दर मे भी तुम विलाप ही करते हो, दुख ओर क्लेज 
के काले कजरारे वावल ही तुम्हारे हृदयाकाश में उमड़-बुमड कर 
छा हें हो और वहाँ अहकार की घोर गर्जना हो रही हो, तथा 
वासना की विजली चमक रही हो, तो सम लेना, तुम्हारा उद्धार 
नही हो सकेगा । विश्वास रखिए, और ध्यान मे रखिए कि अविश्वासी 
कर आत्मा को कभी सम्यक्‌ दर्शन की दिव्य ज्योति मिल नही सकती । 
अंत- अन्दर मे शुभ दर्शन का अन्‍््यास करो और जब गुभ से जुद्ध 
की परिणति हो जाएगी, तव तुम्हे अपने घट के अन्दर ही परमात्म- 
ज्योति का साक्षात्कार हो जाएगा । सम्यक्‌ दर्शन आत्मा मे स्वरूप की 
ज्योति का दर्शन कराता है, तथा आत्मा को जागृत करके अन्धकार 
से प्रकाश मे लाता है। निवप्चय ही यदि जीवन मे सम्यक्‌ दर्द्धन की 
ज्योति जग गई तो फिर कभी न कभी यह॒ आत्मा परमात्मा बन 
सकता है, यह जीव ब्रह्म वत॒ सकता है । जैसे अपने से भिन्न किसी 
दूसरी आत्मा को नीचे समझना पाप है, उसी प्रकार अपनी स्वयं की 
आत्मा को भी नीच समभना पाप है, अतएवं साधक को चाहिए कि वह 
न कभी दूसरे के अन्दर रावण को- देखे और न अपने स्वय के अन्दर 
ही रावण का दर्शन करे । अपने मे और दूसरो मे सदा स्वंदा राम के 
ही दर्शन करना चाहिए । यही सम्यक दर्शन है । सम्यक्‌ दर्शन मे अपने 
अन्दर और बाहर मे सर्वत्र विराट चैतन्य शक्ति का ही महा सागर 
लहराता दृष्टिगोचर होता है, यही हमारी साधना का एक मात्र 
ध्येय है । 
भारत का बच्यात्मवादी दर्शन एक म 
कि भगवान्‌ कही अन्यत्र नही है । हर चैतन्य भगवान का रूप है। 
अतः अपने अन्दर एव दूसरो के अन्दर भगवान का दर्शन करो और 
उसका ध्यान रखो, क्रि इस देह के अन्दर रहने वाले भगवान का कही 
अनादर न हो जाए । शरीर एक मन्दिर है, जिसके अन्दर आत्मरूप से 
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परमात्मा का ही निवास है, अत किसी भी प्रकार से आत्मा का अप- 
मान नहीं होना चाहिए। आत्मा का अपमान, चेतन का अपमान है 
और चेतन का अपमान स्वय परमात्मा का अपमान है। भारत की 
मूल सस्क्ृति मे जड की पूजा का नहीं, चेतन की पूजा का अधिक 
महत्व है, साकार की पूजा का नही, निराकार की पूजा का अधिक 
महत्व है । जो सस्क्ृति यह मानकर चलती है, कि घट-घट मे सेरा 
साई रहता है, कोई भी सेज साई से शून्य नही है, उससे वढकर 
दूसरी और कौन ऊँची सस्कृति है। इस सम्बन्ध मे दक्षिण भारत के 
प्रसिद्ध सत नामदेव के जीवन की एक घटना का स्मरण आ रहा है। 
नामदेव भारत का वह एक भक्त है, जिसकी गणना भारत के प्रसिद्ध 
सन्‍्तो में की जात्ती है । नामदेव यद्यपि बहुत पढे लिखे न थे। जिसे 
आज की भाषा मे शिक्षा कहा जाता है, वह किताबी शिक्षा नामदेव 
के पास नही थी, परन्तु जो तत्वज्ञान सम्भवत उस युग के बड़े-बड़े 
विद्वानों मे नही था, वह ज्ञान नामदेव के पास था। वेद, उपनिपद्‌ 
और गीता, सम्भवत-,नामदेव ने न पढ़ी हो, किन्तु उनका समस्त ज्ञान 
नामदेव के जीवन मे रम चुका था। नामदेव मे सम्भवत- वेदान्त का 
ज्वार नही था, किन्तु नामदेव के जीवन में आत्मा का ज्वार और 
आत्मा की आवाज की बुलन्दी इतनी जोरदार थी, कि वह्‌ उनके 
समकालीन किसी अन्य वेष्णव विद्वान मे नहीं थी। भक्तिलशास्त्र के 
अनुसार भक्त वह कहलाता है, जो सदा प्रभु की भक्ति मे लीन रहता 
हो, इतना ही नही, सृष्टि के प्रत्येक चेतन मे प्रश्नु का ही रूप देखता 
हो । भक्त को सत्य का दर्शन इस प्रकार होना चाहिए, जैसा कि 
नामदेव का था। नामदेव वास्तविक अर्थ मे प्रभ्चु के भक्त थे । 
नामदेव के जीवन की वह घटना, जिसने मुझे बहुत प्रभावित 
किया है, इस प्रकार है--एक बार नामदेव को कही से भोजन की 
सामग्री मिली, यद्यपि यह भोजन की सामग्री उन्हे बहुत दिनो के बाद 
उपलब्ध हुई थी । भूख अधिक थी और भोजन-सामग्री अल्प थी, परन्तु 
फिर भी नामदेव को उसी मे सन्‍्तोष था। सनन्‍्तोष से बढ कर इस 
ससार मे अन्य कोई धर्म नही हो सकता, और यह सनन्‍्तोष नामदेव के 
जीवन के कण-कण में रम चुका था। उस उपलब्ध भोजन सामग्री से 
नामदेव ने दो-चार रोटियाँ वना ली। रोटियाँ बनाने के वाद नामदेव ने 
सोचा, जिस सज्जन ने मुझे इस भोजन की सामग्री दी है, उसने कुछ 
थोडा सा घी भी मुझे दिया है, उसका उपयोग भी मुझे क्र लेना 
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चाहिए। इधर नामदेव के मन में एक दूसरा पवित्र विचार भी चक्कर 
काट रहा था, कि इस जुभ वेला में कोई भी अतिथि आए तो क्या ही 
अच्छा हो! मैं पहले उसे भोजन करा कर फिर स्वयं भाजन 
करूँ । भोजन के समय किसी अतिथि का स्मरण करना, भारतीय 
सस्क्ृति की अपनी एक विभेपता है। और यह डिजेपता ऊंची भूमिका 
के सन्‍्तो में भी है, मध्यम भूमिका के नागरिकों में भी है तथा नीची 
भ्रूमिक्रा के क्रिसानो मे भी है। अतिथि-सत्कार भारतीय जीवन के 
कण-कण मे परिव्याप्त है। जैन-सस्कृति में इस अतिथि-सत्कार का 
एक विशिष्ट रूप है, जिसे अतिथि सविभाग ब्रत' कहा गया है। 
अतिथि-सविभाग का अर्थ है--भोजन को वेला मे जो कुछ, जैसा भी 
और जितना भी वुम्हे प्राप्त हुआ है, उसमे सनन्‍्तोप कर लेना ही 
पर्याप्त नहीं है, बल्कि भोजन से पूर्व अपने मन में यह भावना करो, 
कि मेरे जीवन का वह क्षण कितना धन्य हो, जब कि भोजन के समय 
कोई अतिथि मेरे यहाँ उपस्थित हो, और इस प्राप्त भोजन मे से मैं 
उसका सविभाग उसे अग्रित करू । सविभाग अर्थात्‌:सम-विभाग का 
अर्थ, किसी को भीख देना नही है, वल्कि आदर के साथ उचित रूप 
मे और उचित मात्रा में अपित करना है। नामदेव के जीवन में, 
जिसकी चर्चा मैं आपसे यहाँ कर रहा हूँ, यही संस्कृति कीम करः रही 
थी। नामदेव ज्यो ही अपनी झोपंडो के अन्दर रखे हुए घी को लेते 
गया, त्यो ही बांहर से एक कुत्ता अन्दर आरयो जोर वह सबकी सब 
रोटियाँ लैंकर भागा। नामदेव ने-इस 'प्रकार कुत्ते को रोटी ले जाते हुए 
देखा, परन्तु अजव-गर्जाव की बात है, कि इस हृश्य की देख केस भी 
मदेव को जरा भी क्रोध नहीं जाया और न किसी प्रेंकार का दु खेँ 
ही हुआ। यर्ध॑पि वे बहुत दिनों से भूंखे थे औरेत्स्वंय उन्हे ही 
रोटियों की अत्यन्त आवश्येकर्ता' थी, किन्तु उन्होंने अपने मन की गहिं- 
शाई में यहो सोचा कि यह कृत्ता कुत्ता नही हैं, यह कूँता भी भगवान 
का ही एक रूप है। नामदेव की दृष्टि मे वह कुत्ता नहीं था, उंनतरीं 
दृष्टि ले हर आत्मा परंमांत्मा का ही रूप थे वे उस घी के पात्र को 
हाथ मे लेकर कुत्ते के पीछे-पीछे दौडे । कुत्ता आगे-आगे भागा जो रंहा 
था और पीछे-पीछे नामदेव दौड़े चले जां रहे थे। नांमदेवें बहुत हीं 
आन्त और मधुर स्वर मे उस कुत्ते को सम्बोधित करके केंह रहे थे 
' अरे भाई ! रोटी ले जा रहे हो, तो ले जाओ, इसकी मुझे जरा भी 
चिन्ता नही है । परन्तु रोटियाँ रूखी हैं, उन पेर जरा घी तो लगेवा 


॥। 
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लो ।” इस हृथ्य को देख कर दूसरे लोग हँस रहे थे और नामदेव का 
मजाक कर रहे थे। 
किसी अन्य की भक्ति का मजाक करना आसान है, किन्तु रब 
भक्ति करता आसान नहीं है। भक्ति चही कर सकता है, जिसने अपना 
जीवन प्रभु को समपित कर दिया हो । लोग कहते है, चन्दना ने भग- 
वान को दान तो दिया, किन्‍्त वह दाव कण था, उबले हुए उडद | 
भगवान महावीर को चन्दना ने उबले हुए उडदो का दान किया, तो 
क्या यह कोई वहुत बडा दान था ? फिर भी हम सुनते है, दिए चन्दना 
के इस दान के महात्म्य से प्रभाविद होकर, चन्दना के घर पर स्वर्ग 
के देवो ने, स्वर्ण की वष्टि की | कहाँ स्वर्ण की वृष्टि और कहाँ तुच्छ 
उबले हुए उडदों का दान ? परन्तु मै आपसे यह कहता हूँ कि चन्दना 
ते भगवान महावीर को क्या दिया, यह मत देखो । देखना यह है, कि 
किस भाव से दिया । दान मे वस्तु का मूल्य नही होता, भाव वा ही 
मूल्य होता हे । चन्दना की सी भावना हर किसी दाता मे कहाँ होती 
चन्दना की भावना का वेग उस समय अपने आराध्य देव के प्रति 
इतना प्रवल था, कि यदि उस समय उसके पास त्रिभुवत का विशाल 
सातञ्राज्य होता, तो उसे भी वह उसी भाव से अपित कर देती, जिस 
भावता से उसने उड़दों का दान क्रिया । आज के तर्कशील लोग 
चन्दना के दाव का उपहास करते है, उपहास करना सरल है, किन्तु 
जरा वह अपने हृदय को टटोल कर तो देखे, कया उनके हृदय मे वह 
भावना है, जो अपने आराष्य देव के प्रति चन्दना मे थी। आराधक 
जव अपने आराध्य के चिन्तन मे तन्मय हो जाता है, तब उसे यह भी 
पता नही रहता कि मै अपने आराध्य को क्या वुःछ दे रहा है । भक्त के 
हृदय में भक्ति का एक वह जादू होता है, जिसके प्रभाव से विश्व की 
तुच्छ से तुच्छ एवं नगण्य से नग्रण्य वस्तु भी महान और 
विराट वन जाती है। माधघुर्य किसी वस्तु मे नही होता, वल्कि मनुष्य 
की भावना में ही वह रहता हे । अपने घर पर थाने वाले किसी 
अतिथि को आप मधुर से मधुर भोजन कराएँ और साथ में उसका 
तिरस्कार भी करते रहे, तो वह मधुर भोजन भी विप बन जाता है| 
इसके विपरोत यदि आप किसी को रुूखा-सूखा भोजन परोसते है 
किन्तु आदर के साथ एवं प्रेम के साथ देने है, तो वह भोजन भी सरस 
एवं मधुर प्रतोत होता है । राम को भीलनों के जूठे बेर खाने मे जो 
आनन्द आया, वह अयोध्या के राज महलो के मोहनभोग- से नहीं 
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आया । श्रीकृष्ण को जो आनन्द, जो स्वाद और जो माधुर्य, विंदुर के 
घर केले के छिलके खाने मे आया, वह दुर्योधन के छत्तीस श्रकार के 
राजभोग में नही आया । मैं आपसे कह रहा था, कि माधुर्य किसी 
वस्तु मे नही रहता, वह मनुष्य के मव की भावना में रहता है। यही 
कारण है, कि चन्दना के उबले हुए उडदो मे जो गक्ति एवं जो प्रभाव 
था, वह किसी राजा-महाराजा के खीर-खॉाड के भोजन में भी 
नही था । 
मै आपसे नामदेव की वात कह रहा था। नामदेव की भक्ति को 
देख कर, देखने वाले लोग उसका उपहास कर रहें थे और कह 
रहे थे, कि यह कैसा पागल हैं ? एक तो कुत्ता रोटी लेकर 
भागा और दूसरी ओर यह घी का पात्र लेकर उसके पीछे दौड 
रहा है । किन्तु लोग तामदेव के मन की बात को क्‍या जाने ? नामदेव 
कत्ते को कुत्ता नही समझ रहा था, वह तो उसे भगवान ही समझ 
रहा था। कूत्ते को भगवान समभता कुछ अटपटा सा अवश्य लगता 
है, किन्तु अन्दर गहराई मे पैठकर देखा जाए, तो वस्तुत- विश्व की 
हर आत्मा परमात्मा ही है । नामदेव इसी भावना को लेकर कुत्ते के 
पीछे दोौड रहा था। जो तत्व-ज्ञान नामदेव के पास था, वह उसका मजाक 
उडाने वाले अन्य वेदान्तियों के पास कहाँ था ? वेदान्त का अध्ययन कर 
लेना अलग वस्तु है और वेदान्त की भावना को अपने जीवन के धरातल 
पर प्रयुक्त करना अलग वात है। भआत्मा-परमात्मा की चर्चा करना 
आसान है, किन्तु हर आत्मा को परमात्मा समझता आसान नहीं है। 
जिस व्यक्ति के जीवन मे तत्वज्ञान साकार हो जाता है, वह व्यक्ति ही 
वैसा कर सकता है, जैसा कि नामदेव ने किया, जैसा कि चन्दन वाला 
ने किया, जेसा कि विदुर ने किया और जैसा कि एक भीलनी ने 
किया | तत्व-ज्ञान यदि आचार का रूप नही लेता, तो वह व्यर्थ है 
ओर बुद्धि का केवल एक वोभ ही है । 
मैं आपसे यह चर्चा कर रहा था, कि एक साधक के जीवन मे 
अमृत्त क्या है और विष क्‍या है ? ससार-का एक साधारण व्यक्ति जिस 
को अमृत्त समभतता हैं, ज्ञानी की दृष्टि मे वह विप क्यो है? इसके 
विपरीत एक तत्व-दर्शी व्यक्ति की हृष्टि मे जो विष है, वह एक 
संसारी आत्मा की दृष्टि में अमृत क्यो है ? यह सब हृप्टि का खेल है ! 
ससारी आत्मा भोगों में आसक्त होने के कारण, भोगो को ही अमृत 
समभता है, परस्तु विवेक-हष्टि की उपलब्धि हो जाने पर वही व्यक्ति 
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उन्हे विप समभने लगता है । आखिर, वह विवेक-हृष्टि क्या है ? वह 
विवेक-हृष्टि अन्य कुछ नही, सम्यक्‌ दर्शन ही है, जिसके प्रभाव से 
विरक्त आत्मा को संसारी भोग विप-तुल्य प्रतीत होने लगते है। मैं 
आपसे कह रहा था, कि भारत का अध्यात्मवादी चिन्तन और भारत 
का अनुभवमूलक वैराग्य प्रत्येक जीवन को अमृत ही समभता है 
और अमृत रूप मे ही देखता है। वह अपने अन्दर तो अनन्त ज्योति- 
पुज एवं अनन्त शक्तिमान परमात्मा के दर्शन करता ही है, किन्तु 
दूसरो के जीवन मे भी वह उसी विराट और विज्ञाल सत्ता का दर्शन 
करता है | भारत का अध्यात्मवादी साधक किसी को कष्ट या पीडा 
देने मे स्वयं ही कप्ट और पीडा का अनुभव करता है। इसका अर्थ 
इतना ही है, कि अहिसा रूप परत्रह्म सभी मे परिव्याप्त है। इसी 
आधार पर एक का सुख, सवका सुख है और एक का दु-.ख, सबका 
दुख है। अध्यात्म-साधना के क्षेत्र की यह भावना इतनी उज्ज्वल एवं 
उदात्त है, कि नीची भूमिका के लोग इसका अनुभव नही कर सकते । 
आप किसी को भी दान दीजिए, आप किसी की भी सेवा कीजिए, 
किन्तु उसे दीन-हीन समझकर नही, बल्कि यह समझकर कीजिए कि यह 
भी मेरे जेसा एक चेतन है । भारतीय सस्क्ृति इससे भी ऊ चे आदर्ण मे 
विश्वास रखती है । वह कहती है कि-- सेवा करते समय यह भाव 
रहना चाहिए, कि हम किसी तुच्छ व्यक्ति की नही, अपिनु एक प्रभु की 
सेवा कर रहे है। यदि दान देने मे माधुय्य नही है, यदि सेवा करने में 
माधुय्य नही है, तो वह दान और सेवा अमृत होकर भी विष ही है । 
भारत का अध्यात्मवादी दर्शन कहता है, कि जो भी कुछ करो, 
माधुर्य के साथ करो, भावना के साथ करो । दान करो, तो भावनपूर्वक 
करो। शील का पालन करो। तो भावपूर्वक पालन करो। तप करो, तो 
भावपूर्वक करो। भावना के अभाव मे दान, शील और तप अमृत होकर 
भी विष है। भारत की अध्यात्म-साधना विष की साधना नही, अमृत की 
साधना है। भारत का अध्यात्मवादी चिन्तन स्पष्ट रूप से यह कहता 
है, कि सब मे शुभ का ही दर्शन करो, किसी मे अशुभ का दर्शन मत 
करो । अशुभ का दर्शन विष है और शुभ का दर्शन अमृत है। यदि 
किसी की आलोचना करनी हो, तो स्नेह और सद्भाव के साथ उसकी 
आत्मा को जगाने के लिए आलोचना करो,उसकी आत्मा को और अधिक 
गिराने के लिए नही । आपकी आलोचना और टीका, फूल के समान 
सुरभित हो, काँटे के समान तीखी और नुकी ली नही । किसी भी व्यक्ति 
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गी जाति की और किसी भी पथ की आलोचना, उसे 
लिए मत करों, क्योंकि किसी को गिराना विप हैं, 
अमृत नही । आपकी आलोचना का उद्देग्य यह होना चाहिए, कि 
व्यक्ति अच्धचकार से प्रकाश से आए । आलोचना करो, चाहे टीका 
करो, किन्तु एक वात को सदा ध्यान से रखो, कि हर आत्मा वहीं 
चाहता है, जो तुम अपने लिए पसन्द करते हो । यदि तुम्हे किसी की 
कटु आलोचना पसन्द नहीं है, तो दूसरे को भी तुम्हारी कटु आलोचना 
पसन्द कंसे हो सकती है ? प्रत्येक आत्मा की शभता एवं ब॒द्धता को 
देखो, उसकी अगृभता एवं अजुद्धता को ओर मत देखो, और यदि देखना 
ही हो तो हित-हृष्टि से देखो एवं विवेक-हृष्टि से देखो । क्योंकि विवेक 
ही अनूृत है, विवेक ही सम्यक दर्शन है । इस सम्यक दर्णन की उपलब्धि 
हो जाने पर सब कुछ अमृत हो जाता है। विष रहता ही नही । 
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सम्यक्‌ दर्शन की व्याख्या और सम्यक दर्शन की परिभाषा कर 
सकता, सरल नही है। वस्तुत. सम्यक्‌ दर्शन शब्द-स्पर्शी व्याख्या 
एवं परिभाषा का विषय नही है, यह तो मात्र अनुभूति का विपय' 
है । अध्यात्मवादी दर्शन जीवन के दो आधार मानकर चलता है-- 
चिन्तन के साथ अनुभव और अनुभव के साथ चिन्तन । प्रश्न है 
कि चिन्तन किसका किया जाए और अनुभव किसका किया जाए ? 
मेरे विचार में भारतीय दर्शन का और विशेषत. अध्यात्मवादी 
दर्शन का एक ही लक्ष्य है और वह यही है, कि चिन्तन भी आत्मा 
का करो और अनुभव भी आत्मा का ही करो । आत्मा के अति- 
रिक्त जो भी कुछ है, उसका चिन्तन करने की आवश्यकता नही 
हैं और उसका अनुभव करने की भी आवश्यकता नही है। 
क्योकि आत्मा से अतिरिक्त जो भी कुछ है, वह अपना नही 
है और जो कुछ अपना नही है, उसका चिन्तन करने से वया लाभ, 
और उसका अनुभव करने से भी क्या लाभ ? इसलिए अपने से 


र८६ अध्यात्म प्रवचन 


अपने आपको ही जानने का प्रयत्व करो, यही सम्यक्र्‌ दर्गन को 
साधना और यही सम्यक्‌ दर्शन की आराधना है। सम्यक दर्शन 
को उपलब्धि से पूर्व आत्मा को क्रिस-किस परिस्थिति में से गुज- 
रना पडता है और क्रिस प्रकार अन्त में उसे सत्य की झाँकी 
मिलती है, यह शास्त्र का एक गम्भीर विपय है। यह एक ऐसा 
विपय है, जो आसानी से समझ में नहीं आता, पर सच्चे हृदय से 
प्रयास किया जाए, तो बहुत कुछ समझ में आ सकता है । 


अनादि कालीन मिथ्या दृष्टि आत्मा को भव का भ्रमण करते- 
करते और ससार के सन्‍्ताप को सहते-सहते, कभी ऐसा अवसर 
भी प्राप्त हो जाता है, जब कि इसके मोह का प्रगाढ आवरण कुछ 
मनन्‍्द और क्षीण होने लगता है। शास्त्र मे कहा गया है, कि अकाम 
निर्जर! करते-करते कभी ऐसा अवसर आता है, कि कर्मो की 
दाघ ध्यिति भो हस्त हा जातो है । मोह कर्म की उत्कृष्ट स्थिति 
शास्त्रकरों ने सत्तर कोटाकोटि सागरोपम को बतलायी है | ज्ञाना- 
वरण, दर्शनावरण, बेदवीय और अन्तराय कर्म की उत्कृष्ट स्थिति 
तोस कोटाकोटि सागरोपम को बतलायी हैँ। नाम कर्म की और 
गोत्रकर्म की उत्कृष्ट स्थिति बीस कोटाकोटि सागरोपम की बतलायी 
हैं । आयुष्य-कर्म को उत्कृष्ट स्थिति तेतीस सागरोपम की वतलायी 
हैं। इन सभी कर्मो में से आयुष्य कर्म को छोडकर शेष सात कर्मों 
को उत्कृष्ट स्थिति घट कर, जब एक कोटाकोटि सागरोपम से भी 
किचित्‌ न्‍्यून रह जाती है, तब आत्मा की वीय॑ शक्ति में कुछ 
सहज उल्लास उत्पन्त होता हैँ । इस उल्लास को अथवा आत्मा 
के इस विशिष्ट परिणाम को एवं भाव को शास्त्रीय भाषा मे यथा- 
प्रवत्तिकतरण कहते है। यद्यपि इस स्थिति में आत्मा को सम्यक्‌ 
दर्शन की उपलब्धि नही होती है, सम्यक्‌ दर्शन अभी बहुत दूर 
की वस्तु है। इस स्थिति मे आत्मा केवल अन्धकार से पराइड- 
मुख होकर प्रकाश की ओर उन्मुख ही हो पाता है। यथाप्रव॒त्ति- 
करण को मूल भावना को सरलता के साथ हृदयगम करने के लिए, 
कर्म-साहित्य मे एक सुन्दर रूपक दिया है । 
कल्पना कीजिए, एक नदी है, जो पर्व॑तीय प्रदेश से बहती- 
वहती समतल भूमि की ओर आती है । आप जानते है जिस समय 
जल का वेग तेजी के साथ पहाड की ऊँचाई से समतल भूमि की 
नीचाई की ओर आता है, तव उस समय क्या होता है ? नदी के 
उस वैग में जो भी कोई शिला, शिला-खण्ड और पापाण आ जाता! 
हैँ तो आपस में टकराते-टकराते और घिसते-घिसते वह गोल और 
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विक्रना बन जाता हैं| यद्यपि एक विशाल पाषाण खण्ड का यह 
छोटा सा गोल और चिक्रना रूप एक दिन मे बनकर तैयार नही 
होता । उसे इस भ्थिति मे पहुँचते-पहुँचते वर्षानुवर्ष व्यतीत हो 
जाते है । तव कही जाकर वह एक अतगरढ़ पत्थर सालिग्राम बन 
कर पूजा का पात्र बनता हैं । यह एक रूपक है| सत्य के मर्म को 
समझने के लिए यह एक दृष्टान्त हैँ ।जो स्थिति पर्वत के इस 
पापाण की होती है, वही ध्थिति आत्मा वी भी होती हैं। यह 
आत्मा भी भव का भ्रमण करते-करते, ससार का सताप सहते-सहते 
और संकट की विकट घाटी में से चलते-चलते इस स्थिति में पहुंच 
जाता हैं कि उसका तीत्रतम राग और उसका तीक्रतम द्व ष कुछ 
मन्द होने लगता हैं। कषाय की इस मन्द अवस्था का नाम ही, 
ययाप्रवृत्तिकरण कहा जाता है । यथाप्र५त्तिकरण मे जो 'करण' शब्द 
हैं उसका अर्थ शास्त्रकारों ने जीव का परिणाम किया हैं । 
यथा प्रव॒ृत्तिकरण के दो भेद है--एक साधारण और दूसरा विशिष्ट । 
साधारण एवं सामान्य यथाप्रवृत्तिकरण वाला जीत्र विशुद्धि के 
मार्ग पर अग्रसर नहीं हो पाता हैं, क्योफ़ि यह सामान्य अथवा 
साधारण यथाप्रवृत्तिकरण इतना दुर्बल होता है, कि वह राग-द्वप 
की तोब्रग्रन्थि का भेदव नही कर पाता । उक्त सामान्य यथाप्रवृत्ति- 
करण अभव्य जीवो को भी अनन्त वार हो चुका है । दूसरा यथा 
प्रवृत्तिकतरण हँ-विशेष या विशिष्ट । इसमे इतनी क्षमता और 
शक्ति होती हैं, कि जिस आत्मा में यह परिणाम आ ता है, वह 
अन्धकार से निकलकर प्रकाश की प्रथम क्षीण रेखा को देख पाता 
हैं । यद्यपि इसमे भी सत्य के प्रकाश की उपलब्धि नहीं होती हैं, 
किन्तु इतना तो अवध्य है कि अन्धकार के विरोधी प्रकाश की 
एक क्षीण रेखा को देख लेता हूँ । उदत यथाप्रवृत्तिकरण के बाद 
आत्मा अपूर्वकरण आदि के रूप मे भ वविशुद्धि की ओर आगे बढ़ 
जाता है और सम्यग दर्शन प्राप्त कर लेता है । और यदि भाव विजुद्धि 
की अपकर्षता होने लगे तो फिर वापस लॉट कर भव भ्रमण के चक्र मे 
भटऊकने लगता हैं । भव-श्रमग करता-करता और ससार के सताप 
सहता-सहता भव्यात्मा कभी इस स्थिति में पहुँच जाता हैं, कि 
उसकी वीर्य-शक्ति का उल्लास और अधिक प्रवल एवं उज्ज्वल बन 
जाता हैँ, तव आत्मा के इस शुद्ध परिणाम को शास्त्रीय भापा में 
अपूर्वकरण' कहा जाता हैं । अपयूरवंकरग का अर्थ है--आत्मा की अपूर्व 
बीरय-शक्ति, आत्मा का एक ऐयसा दिव्य परिणाम एवं आत्मा का एक 
ऐसा विशुद्ध भाव, जो अभी तक कभी नही आया था, उसे अपूर्वे- 
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करण, कहते है । यद्यपि सम्यक्‌ दर्शन क्री उपलब्धि यहाँ पर भो 
नही होती है, किन्तु अपूर्वकरण के प्रभाव से यह ग्रात्मा एक ऐसी 
भूमिका पर पहुंच जाता है, जिसे शास्त्रीय भाषा में 'ग्रन्थि-देश 
कहते है | ग्रन्थि-देश का अर्थ है--आत्मा के राग एवं ढेप की सम्यग्‌ 
दर्णनति रोधकतीक्ता एवं प्रगाढता की भूमि । अपूर्वकरण में 
आकर जीव ग्रन्थि-देश का भेंदव तो नही करता, किन्तु उसकी 
प्रगाढहता को शिथिल बना देता है । आत्मा के सघन एवं प्रगाढ 
राग-हू प रूप अविशुद्ध परिणाम को ग्रन्थि कहा जाता है । भात्मा 
में यह ग्रन्थि आज से नहीं, अनन्त काल से हूँ । बॉस को गाँठ के 
समात इस गॉठ का भेदन करता भी, सरल एवं आसान काम 
नही है । ग्रन्थि-देश पर पहुँचने के बाद आत्मा फिर धीरे-धीरे 
आगे बढता हैं और वह एक ऐसी स्थिति मे पहुँच जाता है, जिसे 
शास्त्रीय भाषा में अनिवृत्तिकरण कहते है । अनिवृत्तिकरण आत्मा 
का वह परिणाम है, जहाँ पहुँचकर वह॒सम्यक्‌ दर्शन को विना 
प्राप्त किए नही रहता । अनिवृत्तिकरण में पहुँचकर आत्मा राग- 
द्वप की तीन ग्रन्थि का भेदन कर देता है और इस ग्रन्थि का 
भेदन होते ही, अन्तर्मुहर्त के अन्दर आत्मा को सम्यक्‌ दर्शन की 
उपलब्धि हो जाती है। आत्मा को स्वरूप का प्रकाश मिल 
जाता है । 


इन तीनो करणों को स्पष्ट समझने के लिए, शास्त्रका रो ने एक 
वड़ा सुन्दर रूपक दिया है और वह रूपक इस प्रकार है । एक वार 
एक ही ग्राम के रहने वाले तीन मित्र मिल कर धन कमाने के 
लिए त्रिदेश की ओर चल पड़े । तीनो मित्र थे, तीनो मे अत्यन्त 
प्रेम था और आप समझते हैं, कि जहाँ प्रेम होता है, वहाँ किसी 
प्रकार का हेत-भाव नही रहता । वे तीनो साथ रहते, और साथ 
चलते तथा साथ ही खाते-पीते भी थे । एक बार यात्रा करते-करते 
वे तीनो एक विकट एवं विजन वन की पर्वत-घाटी में जा पहुँचे । 
जैसे ही वे घाटी मे कुछ आगे बढे कि कुछ दूर उन्हे चार डाक 
दिखलाई दिए । उनकी भयकर आक्ृति और उनके वलिष्ठ शरीर 
को देखकर वे तीनो मित्र भय से कॉपने लगे और तीनो के हृदय 
में एक ही भावना प्रत्रल हो उठी कि किसी भी तरह अपने प्राणों की 
रक्षा करें। मनुप्य को धन प्रिय होता है, क्योकि धन के लिए वह 
बहुत से कप्ट, परिताप और दुख सहन करता है। परन्तु धन से 
भी अधिक प्रिय उसे अपने प्राण होते है । जिनकी रक्षा के लिए 
वह अपने धन का भी परित्याग कर देता है। तीनों मित्रों मे से 
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एक तो डाकुओं को देखते हो पीछे की ओर भाग गया । दूसरा 
मित्र कुछ साहसी था, इसलिए साहस करके वह आगे तो बढ गया, 
किन्तु अकेला उन चारो का प्रतिकार एवं पराभव न कर सकने के 
कारण, उनकी पकड मे आ गया । तीसरा मित्र उन दोनो से 
अधिक बलवान और पराक्रमशील था । उसने अकेले ही चारो से 
संघर्ष किया और अपनी शक्ति और अपने पराक्रम से उन्हे परा- 
जित करके दुर्गग घाटी को पार करता हुआ अपने अभीष्ट लक्ष्य 
पर पहुँच गया । आपने सुना कि तीन मित्रो की तीन स्थिति हुई । 
एक भाग गया, एक पकडा गया, और एक पार हो गया । यह एक 
रूपक है, यह एक दृष्टान्त है, जिसके आधार पर शास्त्र के गम्भीर 
मर्म को समझने मे सहारा मिलता है । जो स्थिति उन तीन मित्रो 
की हुई, वही स्थिति आत्मा की भी होती है। ससार में अनन्त 
आंत्माएँ है, उनमे से कुछ विकास-पथ पर आरूढ होकर अपने अभीप्ट 
लक्ष्य की ओर चल पडती है, किन्तु उन तीन मित्रों के समान कुछ 
आत्माएँ, चार कषायो की ग्रन्थि रूप भयकरता के कारण वापिस लौट 
जाती हैं, और ससार में भटकने लगती है। कुछ आत्माएँ साहस 
करके आगे बढती है, किन्तु अपनी दुर्बलता के कारण वे भी कषायो 
से ग्रस्त हो जाती है और कुछ आत्माएँ इतनी प्रवल होती है, कि वे 
अपने साहस और पराक्रम के बल पर आगे बढ़कर कषाय रूप 
डाकुओ को पराजित करके, अपने अभीष्ट लक्ष्य पर पहुँच जाती है । 
अभीष्ट लक्ष्य पर पहुँचने का क्‍या अथे है ? यही कि वह मिथ्यात्व 
से निकल कर सम्यक्त्व को प्राप्त कर लेती है । वे अन्धकार से 
निकलकर प्रकाश मे पहुंच जाती है । शस्त्र मे इसी तथ्य को सम्यक्‌ 
दर्शन की उपलब्धि कहा गया है । 
मैं आपसे सम्यक्दर्शन को बात कह रहा था। सम्यक्‌ दर्शन 
क्या है ? यह एक विकट प्रइन है। सम्यक्दर्णन, जैसा कि मैने 
आपको कहा, चिन्तन का विषय नही, अनुभूति का विषय है । परल्तु 
इतना अवश्य है, कि समग्र धर्मो का मूल यदि कोई एक तत्व हो सकता 
है, तो वह सम्यक्‌ दर्शन ही हो सकता है । जेसे मूल के अभाव में 
कोई भी वक्ष अधिक दिनो तक स्थिर नहीं रह सकता, वंसे ही 
सम्यक्र दशन के अभाव में कोई भी धर्म स्थिर नही रह सकता । 
जैन दशन का मूल सम्यक्‌ दर्शन ही है। जिस प्रकार समग्र वृक्ष को 
प्राण-शक्ति का आधार ओर केन्द्र, उसकी जड होती है, उसी प्रकार 
जैन-दर्शन का मूल सम्यक्‌ दर्शन है। वृक्ष के मूल एव जड के कारण 
ही वृक्ष की सारी पत्तियाँ हरी-भरी रहती है, उसमे फल-फूल लगते है 
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और वह व॒क्ष विक्रासोन्‍्मुख वना रहता है, परन्तु यह तभी तक है, 
जव तक कि वृक्ष का मूल एव वृक्ष की जड़ हरी भरी बनी रहती है । 
जव तक वृक्ष की जड सजकत है, तमी तक उसमे नयी नयी कॉपले 
फूटती रहती है नये-नये पत्ते आते रहते है, उस पर फूलो की 
मधुर मुस्कान बती रहती है और उस पर मधुर फल लगते रहते 
हैं। अत व॒क्ष की प्राण-णक्ति, उसका वेभव, उसका सौन्दर्य एव 
उसके विकास का मूलाधार उसकी जड होती है, जो भ्रूमि के अन्दर 
वहत गहरी होती है । जो सत्य एक वृक्ष के सम्बन्ध में है, वही 
सत्य अध्यात्म-साधना के सम्बन्ध मे भी है । अध्यात्मवादी दर्शन के 
अनुसार अध्यात्म-साधना का मूल आधार सम्यक्‌ दर्शन ही है। 
सम्यक्‌ दर्शन से ही अहिसा, सत्य और ब्रह्मचर्य आदि ब्रत फलते 
फलते हैँ । श्रावक-जीवन की मर्यादा का मूल आधार भी सम्यक_ 
दर्शन ही है। इसी के आधार पर श्रावक का जीवन निर्मल एवं 
स्वच्छ रहता है| साधु-जीवन के ब्रत एवं नियमो का आधार भी 
यही सम्यक दर्शन है | यदि सम्यक दर्शन नही है, तो साधुत्व भाव 
भी उसमे कैसे रह सकता है ? किसी भी साधक के अतरग मे जब 
तक सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति है और जब तक उसके जीवन के 
कण-कग में सम्यक्‌ दर्शन की भावना परिव्याप्त रहती है, तब तक 
धर्म का वृक्ष हरा-भरा रहता है और फलता-फूलता रहता है | यह 
तो आयको पता ही है, कि वृक्ष में प्रति वर्ष परिवर्तन आता रहता 
है और यह परिवर्तत उसके जीवन के विकास के लिए आवश्यक 
भी हैं। वक्ष मे प्रतिवर्ष नये पत्ते आते रहने है और पुराने पत्ते 
झडते जाते है; नये फून आते है और पुराने फूल समाप्त हो जाते 
हैं और नये फल आते है तथा पुराने फल क्षीण हो जाते हैं, यह 
परिवतंन वृक्ष में प्रति वर्ष आता है, परन्तु इस परिवतंन के होते 
हुए भी उसकी जड ज्यो की त्यो बनी रहती है । इसी प्रकार 
आचार से सम्बन्धित बाहर के नियम्र-उपनियम बदलते रहते है, 
परन्तु उनका मूलाधार जो सम्यक दर्णन है, उसमें कोई परिवर्तन 
नही होता । धर्म और साधना के क्षेत्र में युग और काल-क्रम से 
वाहर के नियम एवं उपनियमों में परिवर्तन आता है, परल्तु धर्म 
के मूलाधार मे किसी प्रकार का परिवर्तत नहीं होता । यह जो 
कुछ परिवर्तत बाहर के नियम एवं उपनियमों मे होता रहता है, 
इससे किसी प्रकार की हानि नही हो सकती, यदि मूल शुद्ध एव 
पविच्न है तो । 


परिवर्तेत जीवन का एक स्वस्थ रूप है | परिवर्तन का अर्थ 


न 


जेन-जर्शन का मुल : सम्यक दर्शन २६१ 


है -जीवन शक्ति । जिसमे जीवन-शक्ति है उसमे परिवंतन अवश्य 
होगा । और जिसमे किसी प्रकार परिवंतन नहीं होता, समझना 
चाहिए, उसमे जीवन-शक्ति का अभाव है | मै आपसे वक्ष की बात 
कह रहा था, पतझ्नड और वसन्‍्त मे होने वाला वृक्ष का यह परि- 
वर्तन इस बात का द्योतक है, कि वक्ष मे प्राण-शक्ति है और उसमे 
जीवन-शक्ति विद्यमान है । यदि उसमे जीवन-शक्ति न रहे तो 
फिर न उसमें पत्त लगेंगे और न फूल-फल ही लगेंगे। बस परि- 
वर्तंन में एक बात और रहती है, जिसका समझना आवश्यक हैं 
और वह यह है, कि प्रत्येक वसन्‍त में वक्ष में परिवतंत हो आता 
है, नये पत्ते और नये फल-फल भी लगते है, परन्तु वे पत्ते और फल 
फल उनसे भिन्‍न नही हैं जो पहले वर्ष में लगे थे | यह परिवंतन सदृश 
ही होता हे विसदृश नही | यदि गुलाब का फूल एक वसन्‍्त मे एक 
रग-रूप का हैं, तो ऐसा कभी नही होगा, कि दूसरी वसन्‍्त मे वह 
दूसरे रग-रूप का बन जाए | हर बार फल-फूल एक ही रग-रूप के 
होगे, उसमे कोई परिवतंत नहीं होगा | यही सिद्धान्त धर्म एव 
साधना-क्षेत्र मे भी लागू होता है। बाहर के क्रिया-काण्डो में परि- 
वर्तन होता रहता है, बाहर के अनुष्ठानो मे परिवतंन होते हुए 
अतरग धर्म मे किसी प्रकार का परिवरतंत नही आता | अहिसा 
सदा अहिसा ही रहेगी, सत्य सदा सत्य ही रहेगा, अचौये सदा 
अचौय ही रहेगा, ब्रह्मचयें सदा ब्रह्मचर्य ही रहेगा और अपरिस्रह 
सदा अपरिग्रह ही रहेगा | देश-काल और परिस्थिति के वश क्रिया 
काण्डरूप आचार मे परिवर्तन होना सम्भव है, किन्तु मूल विश्वास 
मे और मूल आचार में किसी प्रकार का परिवर्तेत नही होता । 
सामायिक या पौषव आप कुछ भी क्यो न करे, उसका मूल भाव 
एवं उसका मूल स्वरूप कभी परिवर्तित नही होता । दोनो के अन्त 
र॒ग मे सवर है तथा दोनो मे ही आत्मा को ससार की वासना से 
अलग करने का भाव है । आप भकक्‍तामर पढे या कल्याण मन्दिर 
पढे, परन्तु जात्मा मे तो वही प्रमु के चरणों में श्रद्धाजलि अपित 
करने की भावना रहती हे । दान देने से, शील पालने से और तप 
करने से भी आत्मा मे शुभ या शुद्ध धम की ज्योति जगमगाती 
हैं । मेरे कहने का अभिप्राय यही है, कि छूल एक होकर भी ऊपरी 
वातावरण में जो परिवत्तेव आता हैँ, उससे मूल भावना बदल नही 
जाती है । कल्पना कीजिए, एक ऐसा व्यक्ति हूँ, जो प्रतिदिन नयी 
नयी वेशभूषा धारण करता हैँ, इतना ही नही, वल्कि दिन में तीन- 
तोन वार कपडें बदलता रहता है -परन्तु इस प्रकार नये-नये कपड़े 
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बदलने की क्रिया से वह आप नही बदल जाता । आप तो वही का 
वही रहता है । उसके अपने आपके मूल स्वरूप मे किसी प्रकार का 
परिवतंत नही होता। आप स्वय भी चाहे अपने रूप कितने ही क्यों न 
वदलले, आप किसी प्ली रूप मे क्यों न रहे, पर देर-सवेर आपकी अपनी 
मौलिक पहचान अवश्य हो जाएगी । इसी प्रकार वाहर के ब्रनिया 
काण्ड भले ही बदले, परन्तु अन्तर मे साधक की आत्मा सुवर एवं 
निर्जरा के स्वरूप को कभी नही बदलती । यदि मूल आधार ही वदल 
जाए, तब तो सभी कुछ गडवड़ा जायगा। यदि मूल के विशुद्ध, पवित्र 
और स्थिर रहते हुए, बाहर मे हजारों हजार परिवर्तन भी आ जाए, 
तब भी आत्मा का कुछ वियड नहीं सकता । हमारी अध्यात्म-साधना 
का धुल आधार सम्यक दर्शन ही है, यदि वह सुरक्षित है एव बह 
अक्षुण्ण हें तो फिर वाहर के परिवर्तनो से हमे किसी प्रकार का 
भय नही होना चाहिए । अध्यात्मवादी जैन-दर्शन मे समाज, जाति 
और परम्परा के सम्बन्ध मे कुछ विशेंप नहीं लिखा गया हैं। 
समाज के रीति रिवाजों और परम्पराओ की उलझन में उलझना 
उसे अभीष्ट नही था, क्योकि वह आत्मा का धर्म है, किसी भी 
समाज एवं जाति का धर्म नही है | जो धर्म समाज एवं जाति पर 
आधारित होता है, उसी मे इस प्रकार के समाज और जाति के 
नियमो का विधान होता हैं। यही कारण है कि अध्यात्मवादी 
दर्शन मे आत्मा के अतिरिक्त अन्य सामाजिक विधि-विधानो को 


महत्व नहीं दिया जाता है । उसका लक्ष्य एक मात्र आत्म-विशिद्ध 
ही होता है । 


अभी मैं आपसे यह कह रहा था, कि जेन-परम्परा के किसी भी 
आचाये ने इस सम्बन्ध से कुछ नही लिखा, कि विभिन्न समाजो और 
विभिन्न जातियो मे प्रचलित रीति रिवाजो और परम्पराओ मे से 
वंया ठीक है और क्या नही ? किसे रखना ओर किसे नही रखना, 
किसे छोडना और किसे नही छोडना ? क्योकि यह सब समाज के 
कतंव्य है और समाज के कतेव्यो मे से वया रखना और क्या 
छोडना और क्या करना और क्या नहीं करता--यह अध्यात्म-शास्त्र 
का विषय नही है। यही कारण है, कि किसी भी प्राचीन जैन 
आचार्य ने वैदिक मनुस्मृति जैसा स्वृति ग्रन्थ नही लिखा। इस सम्बन्ध 
वस्तुस्थिति यह है, कि अध्यात्मवादी दर्गत एकमात्र यही बात बत- 
लाता है, कि आत्मा से परमात्मा कैसे वना जाए, तथा भव- 
वन्धनो का अभाव कैसे किया जाए ? समाज-धर्म, जाति-धर्मं और 
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परम्परा के कतंव्यों का मार्ग, भले ही वह कितना भी लम्बा क्‍यों न 
हो, उसको संकलित करने की और अकित करने की शक्ति होते 
हुए भी, अध्यात्मवादी ' सन्‍्तों ने उसकी उपेक्षा क्यो की ”? यह एक 
महत्वपूर्ण प्रदइन है। जिन्होने समस्त मार्गों के कण-कण को देख 
लिया, महासागर जेसे विशालकाय दशेन ग्रन्थों की जिन्होने रचना 
की, क्या वे स्मतियों की रचना नहीं कर सकते थे ” अवश्य 
ही कर सकते थे, फिर भी उन्होने वैसा नहीं किया । कारण, 
उन्होने देखा कि सामाजिक क्रियाकाण्ड शाग्वत सत्य नहीं 
वह आज है, कल नही है, अत. इसके लिए अपनी शवित का अप- 
व्य्य क्यो किया जाए ? समाज और परम्परा के नियमों मे- प्रान्त, 
जाति, देश और काल आदि की भिन्नता भी अवश्य ही रहेगी । 
उन्होने सोचा कि इन पुराने घेरों को तोड कर नये घेरे क्यो डाल 
जायें ? यदि रीति-रिवाजों के घेरों मे बधना आवश्यक है, तो 
पुरानो मे ही क्यो न बंधा जाए, उसके लिए नए बन्धन वाँधने की 
क्या आवश्यकता ? इस स्थिति मे एक प्रव्न उत्पन्न होता है, कि 
परपरागत स्मृतियों के किन-किन विधानों को आप स्वीकार करते 
हैं और किन-किन विधानोी को आप स्वीकार नहीं करते ? 
इस प्रश्न के उत्तर में जेन परम्परा के अध्यात्मवादी सतो ने एक 
ही उत्तर दिया, कि न हम किसी विधान को एकान्त रूप से स्वीकार 
करते है और न किसी विधान को हम एकान्त रूप मे अस्वीकार ही 
करते है । जिसके स्वीकार करने से हमारा आत्पम-भाव अक्षण्ण 
रहता है, वह सत्र कुछ हमे स्वीकार है । और जिससे आत्मा में 
मलिनता उत्पन्न होती हे, जिससे आत्मा अपवित्र बनती हे, वह सव 
कुछ हमे स्वीकार नही हूँ । मुल बात आत्म” की हैँ और उससे भी 
पहले मूल बात सम्यक दर्शन की हूं। सम्प्क्‌ दशन को क्षति 
पहुचाने वाला कोई भी विधान हमें स्वीकार नटो हो सकता। एकान्त 
निषेध और एकान्त विधान जेसी स्थिति को हम स्वीकार नही कर 
सकते | जीवन-विकास में जों विधान सहायक है, उसका हम आदर 
करते है और उसे स्वीकार भी करते हैं। इसक्रे विपरीत आत्म 
विफ्रास में बाधा डालने वाले किसी भी विधान को स्वीकार नहीं 
किया जा सकता । आखिर समाज के यह विधि और निषेध स्थायी 
नही है.। इनमे तो परिवर्तन होता ही रहता है। परिवर्तित देश और 
काल के अनुसार विधि निषेध बन जाते हैं और निषेध विधि। वह 
लौकिक- विधि, जो सम्यक्‌ दर्शन में एवं ब्रताचरण मे-बाधा उप- 
स्थित नही करती, उसे स्वीकार करने में जन धर्म को किसी प्रकार 


र्६४ अध्यात्म प्रदंचत 


की अडचन नही है । जैन धर्म का कहना है कि सारे ससार में 
मानव जाति का एक ही रूप हे, उसके विभिन्न रीति-रिवाजों से, 
उसकी परस्पर विरोधी परम्पराओं से तथा उसके विचित्र क्रिया- 
काण्डो से हमारा कोई झगडा नही है । केवल इतना ही ध्याव रखना 
आवश्यक है, कि उनसे रुम्यक्त्व एवं सदचार को किसी प्रकार की 
वाधा तन पहुचे । सम्यक्‌ दर्शन मे कोई धक्का न लगता हो और 
आत्म-भाव की साधना में किसी प्रकार की रुकावट न आती हों, 
तो फिर किसी भी रीति-रिवाज को मानने से हमारा क्या विगडता 
है ? हम जीवन की किसी भी अवस्था में क्यों न रहे, हमारे लिए 
यही आवश्यक है, कि हम अपने स्वरूप को न भूले | चाहे हम दान 
करें, शोल का पालन करे और तप करे, किन्तु एक बात का ध्यान 
रखे, कि सवर और निर्जरा की साधना से हम अपनी आत्मा 3 
पवित्र बनाते रहू । सवर और निर्जरा की साधना ही वास्तविक 
साधना हैं । इस साधना से ही सम्यक्‌ दर्शन प्िर्मल, स्वच्छ, पवित्र 
और पावन होता हैं। इसी को अध्यात्म धर्म कहा जाता हैं। 


एक शिप्य ने अपने गुरु से प्रश्त किया, कि “ससार और मोक्ष 
के क्‍या हेतु है ? ” उक्त प्रश्न के उत्तर में गुरु ने बहुत ही सुन्दर 
समाधान दिया--“जो आख्रव है, वही ससार का हेतु है और जो 
सवर है, वही मोक्ष का हेतु है ।” जो आज्रव है, वह चाहे शुभ ही य 
अशुभ हो, त्याज्य है। जिस प्रकार पाप त्याज्य है, उसी प्रकार अन्तत 
पुण्य भी त्याज्य है | परन्तु जो सवर है, जिसमे न पुण्य है न पाप, जो 
जुभ और अजुभ दोनो से भिन्‍न है, वही ग्रहण करने के योग्य है। पुण्य 
हमे सृत्त देता है इसलिए उसे पकडकर बैठे रहे, और पाप हमे दुख 
देता है, इसलिए हम उसे छोड़ दे, यह एक ससार की दृष्टि है । 
अध्यात्म-दृष्टि तो घुम एवं अद्युभ दोनों से ऊपर उठ कर आत्मा 
के विशुद्ध भाव को ही ग्रहण करती है । कल्पना कीजिए, आपके 
समक्ष एक ऐसा व्यक्ति खडा है, जिसने अपने शरीर पर दुग्ध-धवल 
वस्त्र धारण किये हुए हैं। यदि कोई व्यक्ति उसके ऊपर काली 
स्थाहो के छीटे देता है, तो वह कुद्ध हो जाता है और कहता है, 
कि तूने मेरे वस्त्रों को खराब कर दिया है। यदि कोई दूसरा 
व्यक्ति उसके उन्ही वस्त्रो पर केशर का छीटा डालता है, तो वह 
कहता हैँ, कि बहुत अच्छा हुआ, यह केशर कितनी सुन्दर और 
सुगन्धित हैं । यह एक ससार-दृष्टि है । संसार-द्प्टि का अर्थ है-- 
अशुभ पर द्वेप करना और शुभ पर राग करना | परन्तु एक अध्या- 
स्मवादी व्यक्ति की दृष्टि मे काली स्याही का दाग और केशर का 
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दाग दोनो समान है| स्वच्छ वस्त्र पर चाहे काली स्याही का धव्बा 
हो, अथवा केशर का धव्बा हो, दोनो ही उस वस्त्र की मूल स्वच्छता 
एव घवलता के लिए घातक एवं बाधक है। वस्त्र की स्वच्छता 
बनाये रखने के लिए, दोनों से ही बच कर रहना आवश्यक है । 
दोनो हो धबव्बो मे वस्त्र के चुद्ध स्वरूप का नाश होता है । वस्त्र की 
जितनी दूरी मे वह धव्बा रहता है, फिर चाहे वह धव्त्ा काली 
स्याही का हो अथवा केशर का हो, वस्त्र की स्वच्छता मे वाधक ही 
है, साधक नही हो सकता । यदि किसी ण्वेत वस्त्र को केशर के रग 
से रग दिया जाए, तो ससार की दृष्टि मे उस वस्त्न का मूल्य बढ 
जाता है, इसके विपरीत यदि किसी स्वच्छ वस्त्र को कीचड मे लथ- 
पथ कर दिया जाए, तो ससार की दृष्टि मे उस वस्त्र का मुल्य गिर 
जाता है, किन्तु एक अध्यात्मवादी साधक की दृष्टि में दोनो ही 
विकार है, चाहे वह केशर हो, चाहे वह कीचड हो । क्योकि वरत्र 
का जो निज स्वरूप था और उसका जो श्वेत रूप था, वह तो दोनो 
ही स्थितियों मे समाप्त हो जाता है । वस्त्न करी स्वच्छता ओर स्व- 
स्थता दोनों ही स्थितियों मे नष्ट हो जाती है । इसी प्रकार आत्मा 
में चाहे पुण्य का केशर डालो और चाहे पाप का कीचड़ डालो, 
आत्मा की पवित्नता दोनो ही स्थितियों मे नही रह सकती । अध्या- 
त्मवादी दर्शन कहता है, कि पुण्य भले ही अनुकूल है, पाप भले ही 
प्रतिकूल हैं, परन्तु दोनो ही आत्मा का अहित करते है और दोनो 
ही आत्मा के विशुद्ध स्वरूप का घात करते है । पुण्य और पाप दोनो 
ही विकार हैं दोनो ही बन्धन हैं और दोनो ही आकुलता रूप होने 
रो आया का अहित करने वाले है, यही परमार्थ-दृप्टि हैं और यही 
अध्यात्म-दृष्टि है । 
एक प्रश्न और उठता है-। पूछा जाता है, कि मोक्ष की स्थिति 
में चारित्न रहता है या नही ? इस प्रइन के उत्तर मे कहा गया है 
कि द्रव्य-चारित्र तो वहाँ नही रहता, परन्तु भाव-चारिद्ध वहाँ अवश्य 
रहता है । द्रव्य चारित्र का अर्थ हे--बाह्य ब्रिया-काण्ड एवं वाह्म 
नियम और उपनियम । यह तो इसी जीवन के लिए स्वीकार किए 
जाते है । इस जीवन की अन्तिम इवास तक तो ये जीवन के साथ 
रह सकते है, किन्तु इसके बाद कंसे रह सकते हैं ? इनके लिए 'जाव- 
जीवाए' का ही पाठ आता हँ न ? अत प्रस्तुत जीवन के बाद मोक्ष 
मे ये कैसे रह सकते हैं? अब रही भाव-चारित्र की-बात, वह तो 
आत्मा का निज धर्म हैं। भाव-चारित्र का अर्थ हँ--स्वरूपरमणता, 
स्वरूपलीनता । स्वरूपरमण मोक्ष से अवश्य रहता ही हैँ । जहाँ आत्मा 
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मनुष्य की आत्मा में अपार शक्ति और अमित बल है । जब वह 
साधना-क्षेत्र में उतर कर उसमे स्थिर बन जाता है, तो मनृष्य तो 
क्या, स्वर्ग के देव भी उसके चरणों मे नत मस्तक हो जाते हैं । यह 
भी क्‍या अजव-गजब की बात है, कि जब ससार के अन्य पथ देव- 
देवियो की पूजा की वात कहते है और देव-पूजा में धर्म बतलाते 
है, तब अध्यात्मवादी जैन-दर्शन यह आधोप करता हैं, कि भौतिक 
शक्ति मे भले ही देव मनुष्य से बड़ा हो, किन्तु अध्यात्म-साधना के 
क्षेत्र मे तो मनुप्य ही देवता से वडा है । जब मनुप्य अपने ग्ग्धनों को 
तोड कर, अपने अन्तर के प्रकाश को प्राप्त कर लेता हैं, तव वह 
देवाधिदेव बत जाता है। जिस भनुष्य मे देवाधिदेव बनने की 
शक्ति विद्यमान है, जिसमे आत्मा से परमात्मा बनने का वल है, 
फिर क्या वात हैं कि वह मनुष्य शिप्य से गुरू ने वन सके ? 
प्रत्येक मानव मे अपनी आत्म-शक्ति को जागृत करके, जब पर- 
मात्मा बनने की शक्ति विद्यमान है, तव वह गुरु के ऊचे सिह्ासन 
पर आरूढ क्‍यों नही हो सकता ? अवश्य हो सकता हूं ? 

मैं आपसे बुद्धि और तक॑ की बात कर रहा था। मु्भे स्वय 

तक बहुत पसन्द हैं । जब कभी कोई जिज्ञासु व्यक्ति मुझसे तर्क 
करता हैँ, तब मुझे बडी प्रसन्‍्तता होती है। वह स्थिति मुझे 
कितना आनन्द देती है, जब कि मैं यह देखता हूँ, एक गुरु किसी 
अन्थ की रचना करता है और उसका शिष्य उससे भी आगे बढकर 
उस पर भाष्य लिखता हैँ । फिर उसका भी शिष्य उस पर एक और 
विशाल टीका रचता है । इस प्रकार तर्क और प्रति तक की यह आगे 
कडी जुड़ती चली जाती है । इससे अन्धकार मे पड़े प्रतिपाद्य विषय 
का और अधिक स्पष्टीकरण हो जाता हैं । हमे इस बात को नही 
भूलना हैँ, कि हम बुद्धिवादी, एवं तर्कवादी होकर भी आदश्शंवादी 
और श्रद्धावादी हैं, और आदश्शवादी एवं श्रद्धावादी होकर भी वुद्धि 
वादी एवं तकंवादी हैं। सत्य का उद्घाटन तक के साथ श्रद्धा से. 
करते है और श्रद्धा के साथ तक॑ से करते है? यदि हम अपनी 
उलववात्म साधना के मार्ग पर अग्नसर होते हुए तर्क और श्रद्धा को 
भूल जाते है, तो हमारे जीवन की यह एक विपम स्थिति होगी । 

विश्व मे एक मात्र चेतनतत्व ही प्रधान तत्व हैं। उसी के प्रति 
विश्वास और श्रद्धा होनी चाहिए । व्यक्ति के नाम और रूप के 
प्रति श्रद्धा का क्या मूल्य है ? व्यक्तिविशेष के नाम और रूप 
तो क्षणिक हैं, किन्तु नाम और रूप जिसके आधार पर चलते 
हैं, वह अमर आत्मा ही वस्तुत: अमर है। ससार मे जितने भी 
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भी झगड़े है, जितने भी सघषे हैं, और जितने भी तूफान है, वे सब 
ताम और रूप की श्रद्धा को लेकर ही होते हैं। नाम और 
रूप की श्रद्धा को लेकर उठने वाले ये तूफान और सघधर्ष 
केवल श्रद्धा प्रधान तक से ही शान्‍्त हो सकते है। श्रद्धा प्रधान 
तक हमसे पूछता है, कि इस नामात्मक और रूपात्मक जगत मे 
किस व्यक्ति का नाम और रूप स्थिर रहा हैं ? ससार के साधा- 
रण व्यक्वियो को बात छोड दीजिए, तीर्थकरों के जीवन की बात 
को ही लीजिए, अनन्त अतोत मे अनन्त तीर्थंकर हो चुके है, किसका 
नाम और रूप स्थिर रहा हैं ? तथा भविष्य में अनन्त तीर्थंकर होगे 
उनका भी नाम और रूप स्थिर कंसे रह सकेगा ? कुछ काल 
आगे बढने के बाद वर्तमान के तीर्थकरों के नामो का भी हमे स्मरण 
न रहेगा । आज भी हम कितने तीथंकरो के नामों का स्मरण रख 
पाते हैं? जब कि इस जगत में तीथकर जंसी विभृति का भी नाम 
रूप स्थिर नही रह पाता, तब ससार के साधारण जनो की बात 
कौन कहे ? अत व्यक्तिविशेष के नाम और झूप के प्रति श्रद्धा 
सम्यग्‌ दशंन नही ह। शुद्ध चंतत्य तत्व का शुद्ध श्रद्धान ही सम्यग्‌ 
दर्शन हैं । 

भारतीय ससस्‍्क्ृति से व्यक्ति को इतना महत्व नही दिया गया हे, 
जितना कि उसके विचार एवं सिद्धान्त को दिया गया हैं । जब तक 
व्यक्ति खडा रहता है, तव तक उसका नाम और रूप भी खडा 
रहता हैं । नाम और रूप से भिन्‍नत यदि व्यक्ति को देखना हो, तो 
उसके विचार एवं सिद्धान्त को देखिए। नाम और रूप का किसी 
एक्र सीमा तक महत्व अवश्य हूँ, किन्तु सब कुछ नाम एवं रूप को 
ही समझ लेना एक बहुत बडी भूल हैं । नाम और रूप कभी स्थायी 
नही होते । स्थायी होता हैँ, केवल व्यक्ति का व्यक्तित्व । व्यक्ति 
अमर नही होता, क्योकि वह नाम रूपात्मक होता है, किन्तु व्यक्ति 
का व्यक्तित्व अमर होता हूँ, क्योंकि वह नाम और रूप से भिन्‍त 
विशुद्ध आत्म-तत्व होता हैं। भारत के बहुत बडे विचारक विनोबा 
भावे से दिल्‍ली मे जब मिलना हुआ, तब उस समय सन्र- 
चर्चा का प्रसग॒ चला, कि “प्रत्येक पथ और सम्प्रदाय अपने गिष्यों 
को अलग-अलग मत्न देते है। कोई 'नम शिवाय कहता है तो कोई 
नमो विष्णवे' कहता हैं। और भी अनेक मत्र ऐसे है, जिनमे व्यक्ति 
विशेष के नाम है और वे धर्मो को परस्पर मिलने नही देते । इस 
पर मैने कहा कि “यह वात जैन धर्म में नही है | जैन-धर्म के मक्र 
में किसी के व्यक्तिगत नाम का उल्लेख नहीं किया गया हैं । जैन- 
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है, वहाँ उसका स्वरूप भी अवश्य रहेगा और उस स्वरूप में तन्‍्म- 
यता एवं तलल्‍्नीनता रूप भाव-चारित्न मोक्ष में अवच्य ही रहता हूँ । 
पिद्धों मे त्रत रूप चारित्र नहीं रहता, परन्तु स्वह॒परमणता छप 
चारिद्रतो रहता ही है । यदि सिद्धों में स्वरूप रमणनामूप चारित् 
भी ते माना जाए, तव वहाँ कौन-सा चारित रहेगा ?द्रव्य चारित्न ना 
हा रह नही सकता। और चारित्र सर्ववा त रहे, यह भी ठीक नही हैं 
क्योक्रि चारित्र जब आत्मा का निज ग्रुण हे, तव जहा गुणी हैं 
वहा उसका युग अवश्य रहेगा ही। इस दृष्टि से मैं आपसे बह 
कह रहा था, कि माक्ष को स्थिति में भी चारित्र रहता हू । जस्ले 
वहाँ क्षायिक्र सम्यक्‌ दर्गन और क्षायिक सम्यक ज्ञान रहता हैँ, वसे 
ही क्षायिक सराक्‌ चारित्र मी वहां अवश्य रहता है । जब चार्त्रि 
मोह का सर्ववा क्षय होने पर क्षायिक्र सम्यक्‌ दर्शन और क्षार्थिक्र 
ज्ञात के समान क्षायिक चारित्र हो गया तो वह मोक्ष में कहा चला 
जायगा ? यदि क्षाथिक चारित्रिनष्ट हो सकता हैं तो फिर क्षाय्रिक 
सम्यकदर्णन और क्षायिक्र ज्ञान भी नप्ट क्यो नहीं हो सकते है ” 
यह ठीक है कि आगमा मे मोक्ष दशा में चारित्र नही माना है । 
परन्तु यह तो तक से विचार करता ही पड़ेगा कि वह कौन सा 
चारित्र है, जो मोक्ष मे नहीं माना जाता | व्यवहार चारित्र सिंद्धा में 
नही है, यह तो ठोक है। परन्तु निग्च॒य चारित्र तो वहाँ तर्क सिद्ध 
है । क्रायथिक भाव वही होता है, जो स दि अनन्त हो । इस्त दर्क से 
क्षयिक चारित्र मुक्तदशा मे पूर्णरपेण तक सिद्ध है।वदि कोई कहे 
कि तक अप्रमाण है, हम तक को नही मानते, तो उनका यह कहना 
अयुक्‍त है। सिद्दान्त के निर्णय के लिए तर्क करना अच्छा है, बुरा 
नही है । बुद्धि के द्वार को वन्द करना मै कभी पसन्द नहीं करता ! 
आखिर किसी भी सिद्धात के तथ्य को. परखने की कप्तौटी बुद्धि 
और तक ही तो है । मै उन आचार्यो का हजार बार अभिनन्दन 
करता हूँ, जिन्होने तर्क और बुद्धि को महत्व दिया है । आँख मूँद 
कर किसी वात को स्वीकार करते की अपेक्षा, मैं यह अधिक उचित 
समझता हूँ ,कि तक॑ और बुद्धि से विचार कर ही किसी तथ्य को 
स्वीकार किया जाए। जब हम अपने प्राचीन शास्त्रों का एवं दर्शन- 
प्रन्‍्थो का अध्ययन और मनन करते है, तब ऐसा प्रतीत होता है 
कि तर्को का ऐंक प्रचण्ठ तूफान आ गया है । देखा गया है, कि इस 
तक के युद्ध मे कभी-कभी शिंप्य अपने गुरु से भी आगे निकल जाता 
हे गे जद गुरु का निर्णय शक्षिष्य को नहीं भाया, तो उसने अपने तक 
और वुद्धि के बल पर आगे दौड लगाई औरें वह अपने गुरु से भी 
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आगे बढ गया । गुरु युड ही रह गया और चेला चीनी वन गया । 
गुरु के विचारों से शिष्य का मतभेद होना, पतन का मार्ग नहीं हैं । 
यह ठीक नही है, कि गुरु से शिष्य निरन्तर हीन॑ ही होता जाए | यह 
वात गलत हे, कि एक गुरू का शिप्य सदा शिष्य हो वना रह जाए, 
वह गुरु न बन सके । 

एक वार वेदान्त-परम्परा के एक सन्‍्यासी मुझे मिले। हम 
दोनो में काफो देर तक विचार-चर्चा चलती रही | बातचीत के 
प्रसंग में मैंने पूछ लिया, कि “एक व्यक्ति किसी गुरु का थिष्य 
क्यों वनता है ? सन्‍्यासी जी ने मेरे प्रह्न का उत्तर देते हुए 
कहा--कि “शिप्य गुरु से ज्ञान प्राप्त करने के लिए गुरु का शिष्य 
बनता है ।” मैंने कहा कि “ज्ञान क्‍या कोई लेने देने की चीज है ? 
यह तो आत्मा का अपना ही निज ग्रुण हैं। और निज ग्रुण वाहर 
में दूसरे को कंसे दिया जा सकता है ”? जब ज्ञान लेने और देने 
जंसी कोई चीज नही है, तो फिर एक व्यक्ति किसी गुरु का शिष्य 
क्यों वनता है ?” संन्‍्यासी वेदान्ती थे। वेदान्त के अनुसार भी ज्ञान 
आत्मस्वरूप ही होता है, अत. वह लेने और देने की वस्तु नही है। मैने 
संन्यासी से कहा --कि “आपका जबाव एक साधारण बाजारू जबाव 
है । आपके सिद्धान्त के अनुसार भी यह कंसे उचित हो सकता है, 
कि एक शिप्य गुरू से ज्ञान प्राप्त करने के लिए गुरु का शिष्य 
बनता है | स्वामी जी, जरा गहराई मे उत्तरिए, शिष्य शिष्य बनने 
के लिए नही, अपितु शिष्य, गुरु बनने के लिए ही शिष्य बनता है । 
जो गुरु शिष्य को शिष्य बनाता है, वह उसे गुरु नही बना सकता | 
यदि शिष्य सदा शिष्य हो बना रहता है, तो यह कोई सुन्दर बात 
नही है। मेरे विचार मे प्रत्येक शिष्य गुरु बनने के लिए ही शिष्य 
बंनता है | भिष्य सारे जीवन भर शिष्य बने रहने के लिए और गुरु 
के विचारों की भारी भर-कम गठरियो को सिर पर ढोने के लिए शिष्य 
नही वनता है। भारतीय दर्शन के अनुसार शिष्य श्रोता नही, द्रष्टा 
है, वह सत्य को श्रवण तक ही नही, अनुभव तक ले जाना चाहता 
हैं। फलत वह अनुभवी ग्रुरु बनने के लिए ही शिष्य बनता है। 
हीन से हीत और अन्धकार मे भटकता हुआ व्यक्ति जब गुरु के 
समक्ष आकर खडा होता है, तो समझ लीजिए, वह भिखारी 
बनने के लिए नही आया हैँ, वल्कि गुरु के सानिध्य मे रहकर गुरु 
वनने के लिए ही आया हैँ | यह ठीक हैँ कि आज ही वह ग्रुरु नही 
वन सकता, किन्तु ग्रुरु के सानिध्य मे रहकर और अध्यात्म-योग की 
साधना करके वह भी एक दिन अवश्य ही गुरु बन सकता हूँ। 
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धर्म के महामत्र नवकार में जिनको नमस्कार किया गया है, वें 
व्यवित नही है, बल्कि व्यक्ति के व्यवितत्व के मूल आधारभूत तत्व 
हैं। अरिहन्त, सिद्ध, आचाये, उपाध्याय और साधु--इस प्रकार 
आत्मा के पाँच शुद्ध स्वकूपो को उक्त नत्त मे समस्कार किया 
गया हैं। इस मत्र मे जेत सस्क्ृृति के उपदेष्ठा चौवीस तीथ्थंकरों 
में से किसी भी तीर्थकर का वैयव्रितिक नास नही हैं । यद्यपि श्रमण 
सस्क्ृति मे भगवात ऋषभदेव, भगवान पाइ्वताथ और भगवान 
महावीर का वहुत ही महत्वपूर्ण स्थान है, तथापि इस मत्र मे उनके 
नाम का उल्लेख भी नही है । यह मत्र नाम और रूप से बहुत दूर 
है । इसमे केवल आत्मा के शुद्ध स्वरूप का ही उल्लेख किया 
गया हैं । अरिहन्त पद कहने से विश्व के समस्त अरिहन्तो का ग्रहण 
हो जाता है, फिर भले ही वे अतीत काल में हुए हों और चाहे 
भविष्यकाल मे होने वाले हो, अथवा वर्तमान काल मे कही भी 
हो । इसमे देश, काल और जाति का बच्घन भी स्वीकार नहीं 
किया गया है फिर पथ और सम्प्र्य की बात तो हो ही कंसे 
सकती है । पथ और सम्प्रदाय की बात वही आतो हैं, जहाँ स्वरूप 
को मुख्यता न देकर नाम और रूप को मुख्यता दे दी जाती हैं । 
जहाँ नाम और रूप को ही महत्व मिलता है, वहाँ किसी न किसी 
सम्प्रदाय की गध भी अवश्य ही आती रहेगी, और वहाँ किसी त 
किसी व्यक्ति का नाम भी अवश्य ही जुडा हुआ रहेगा । यदि किसी 
मत्र मे किसी व्यक्ति का नाम दे दिया जाता हे, तो वह मंत्न असीम 
त रहकर सीमित हो जाता हैं। अत. नाम नही देने से इस मत्र में 
अनन्त सत्य को विना नाम और रूप के बन्द कर दिया गया हे । 
नाम और रूप अमर नही रहता हैं। भारतीय संस्कृति इस तथ्य 
को स्वीकार करती है कि नाम और रूप वेदल शरीर तक ही 
सीमित रह जाते है । जब इस नाम रूपात्मक शरीर में से शिव 
निकल जाता है, आत्मा निकल जाता है, तब केवल शव ही शेप 
रह जाता हूं, जिसे अन्त में अग्नि की भेट कर दिया जाता है । स्पष्ट 
हूं कि ससार मे नाम और रूप स्थिर नही हैं, केवल स्वरूप ही 
स्थिर रहता है, और यही जीवन की वास्तविकता हें ।” 
में आपसे पहले कह चुका हूँ, कि सिद्धो मे द्रव्य चारित्र नही, 
भाव-चारित्र रहता है । चारित्र के दो भेद है--निश्चय चारित्र और 
व्यवहार चारित्न । व्यवहार चा रित्र को ही द्रव्य चारित्र कहा जाता 
है और इसी को क्रियात्मक एवं ब्रतरूप चारित्र श्री कहा जाता है । 
यह चारित्र सिद्धो मे नही रहता, परन्तु स्वरूपरमणतारूप, स्वरूप मे 
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लीनतारूप जो निश्चय चारित्न है, वह कभी नष्ट नही होता | यह 
निदचय चारित्र ही सिद्धो मे रहता है । इसी प्रकार सग्यक दर्शन के 
भी दो भेद किए गए है--व्यवहार सम्यक दशंत और निश्चय 
सम्पक दर्जन | व्यवहार सम्यक दशन चाहे कितनी भी बार क्यो न 
गी जाए, किन्तु उससे आत्मा के लक्ष्य की पूर्ति नही होती है। 
व्यवहार सम्यक दर्शन अनन्त अतीत में न जाने कितनी बार हो चुका 
है, परन्तु उससे कार्य की सिद्धि नही हो सकी । निश्चय सम्यक दर्शन 
ही वास्तविक सम्यक दर्शन है। निश्चय सम्बक दर्णन के अभाव मे 
मात्र व्यवहार सम्यक दर्शन आत्मा से किसी भो प्रकार का परिवर्तन 
नहीं कर सकता । आत्मस्‍्वरूप की उपलब्धि निश्चय सम्यक दर्शन 
से ही होती है । निश्चय सम्यक दर्शन को त्रिकाली सत्य कहा जाता 
। व्यवहार की वात केवल समय-विजेष के लिए होती है, समय- 
विजेप के वाद उसकी उपयोगिता समाप्त हो जाती है | इसीलिए 
मैं कहता हूँ, व्यवहार पर आश्रित जो भी कुछ हैँ, वह स्थायी न 
होता । इसके विपरीत निश्चय, जो कि आत्मा का अपना शुद्ध 
स्वरूप हूँ, वही त्रिकाली सत्य हैं । जब तक निश्चय में लीनता नही 
ग्रेगी, तव तक परमार्थ भाव की उपलब्धि भी नहीं हो सकेगी । 


आपके सामने सम्यक दर्शन की चर्चा चल रही हैँ । अध्यात्म- 
वादी दर्शन के अनुसार सम्यक दर्शन आत्मा का एक दिव्य प्रकाश 
। मिथ्यात्व के अन्धकार को दूर करने के लिए, सम्यक दर्शन रूप 
सूर्य की नितान्त आवश्यकता हूँ । सग्यक्‌ दर्शन के अभाव में आत्मा 
का विकास हो ही नहीं सकता | यही कारण हैँ, कि जन-दर्शन में 
अन्य तत्वों की अपेक्षा सर्वप्रथम सम्यक्र दर्शन को ही मह॒त्व दिया 
गया हैं । जेन-दशन के प्रत्येक ग्रन्थकार ने किसी त किसी रूप से 
सम्यक दर्शन का वर्णन अवश्य ही किया हूँ । यह वर्णन किसी ग्रन्थ 
में विघ्तार के साथ है, तो किसी ग्रन्थ में सक्षेप मे है । परन्तु इतना 
अवश्य ही ध्यान मे देने योग्य है, कि एक भी ग्रन्थकार सग्यक दर्शन 
की उपेक्षा नहीं कर सका हूँ, बल्कि कुछ ग्रन्थकारो ने तो अपने 
ग्रन्थ का मूल आधार ही समग्यक्‌ दर्शन को बनाया हे । साधक दो 
प्रकार के होते है--श्रद्धावादी और तकंवादी। श्रद्धावादी, श्रद्धा 
को ही मुख्यता प्रदान करता हैँ, जब कि तकंवादी तर्क को ही 
प्रधानता देता हूँ | वस्तुत श्रद्धा केवल श्रद्धा नही होनी चाहिए. 
उसके साथ तक का योग भी चाहिए, और तक भी केवल तक नही 
होना चाहिए, अपितु उसके साथ श्रद्धा का समन्वय भी चाहिए 
श्रद्धा और प्रज्ञा का सुन्दर समन्वय ही, साधना का राजमार्ग है । 
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आगमों में हम देखते है, सुनते है और पढते हैं, कि 
गणधर गौतम, भगवान महावीर से प्रश्न पूछते है और भगवान 
उसका उत्तर देते है। समाधान न होने पर गीतम फिर प्रश्न 
उपस्थित करते हैं और भगवान फिर उसका समाधान करते हैं । 
इस प्रकार तक और युवित चलती रहती हैँ। परन्तु सत्य अधिगत 
होते ही गणधर गौतम उसे स्वीकार कर लेते हैं। जब सत्य की 
उपलब्धि हो गई, तब तके और युक्ति का अपने आप में कोई महत्व 
नहीं रहता । तक॑ और युक्‍क्ति सत्य की उपलब्धि के साथव है,साध्य 
नही । जस-दर्शन मे एकान्त तक॑ और एकान्त श्रद्धा को जरा भी 
स्थान नही है । यद्यपि जैन दर्शन तर्क और बुद्धि का द्वार बन्द 
नही करता है यहाँ गौतम के समाच कोई भी भक्त प्रभु से तक 
और युक्ति कर सकता हैं, परन्तु उस तर्क और युक्ति का आधार 
सत्य का अनुसधान होना चाहिए । जब सत्य की उपलब्धि हो जाए, 
तव तक॑ और युक्ति विश्वास एवं श्रद्धा मे परिणत हो जाते है । 
कितना भी तक' किया जाए, अ त में गुरु के हाथो मे शिष्य को 
अपना मस्तिष्क अपित करना ही पडेगा । जब एक शिष्य गुरु के 
समक्ष अपना मस्तक समपित कर देता हुँ, तब इसका अथे यह 
होता है, कि उसने श्रद्धा एवं विश्वास को स्वीकार कर लिया है । 
श्रद्धा को स्वीकार करने का अर्थ है --उसने अपने आत्मप्वरूप 
प्र विश्वास कर लिया है और आत्मस्वरूप पर विश्वास करता ही, 
सतिश्चय सम्यक्‌ दर्णन हैं । एक युग आया था. जिसमे विभिन्न 
सम्प्रदायों के पण्डितो ने एक दूसरे को पराजित करने के लिए 
दलीलो की अखाडे बाजी जमा दी थी। उस समय का एक मात्र 
ध्येय यही था, कि अपने से भिन्न पथ के पण्डित को किसी भी 
प्रकार से निरुत्तर कर दिया जाए। इस युग को साहित्य के 
इतिहास में न्‍्याययुग और +कंझयुग कहा जाता है । इस युग के 
जेन-विद्वानों मे भी तक-युग का प्रभाव स्पप्ट रूप से प्रतिभासित 
होता है । आचार्य सिद्धसेत दिवाकर और आचार्य समन्तभद्र अपने- 
अपने ग्रन्थों में तर्क और युक्ति के बल पर ही, थनेकान्तवाद की 
भव्य स्थापना की हैं । फिर आगे चलकर अकलक और हरिभद्व ने 
इस तक वादी मो्चे को सम्भाला और विभिन्न प्रकार के तर्को के 
बदले प्रति तक उपस्थित किए । सबसे अन्त मे न्याय-युग के प्रखर 
पण्डित वाचक यशोविजयजी ने इस तकंवादी मोचें को सम्भाला 
और तवीन न्याय की शैली में अनेक ग्रन्थों का प्रणयनत किया । 
परन्तु इस तके-युग में तक और प्रति तक करते हुए भी जैन विद्वान 


जेन-दर्शन का मूल : सम्यक्‌ दर्शन ३०३ 


अपने अध्यात्मवादी दृष्टिकोण को भूले नहीं । सम्यक दर्शन के मूल 
स्वरूप का प्रतिपादव किसी न किसी रूप मे प्रत्येक विद्वान ने अपने 
ग्रन्थ में किया ही हूँ । जैन विद्वानों ने भले ही अपने ग्रन्थ की 
रचना सस्क्ृत भाषा में की हो अथवा प्राकृत भाषा मे की हो, और 
वह रचता करने वाला विद्वान भारत के किसी भो प्रान्त का क्यो 
न रहा हो, किन्तु उत सव के त्रिचारों मे और उन सव की वाणियों 
में कोई मौलिक भेद नही रहा, भले ही प्रतिपादन की शैली भिन्न 
अवच्य रही हो । उन विद्वानों की रचना और कृति हमारे लिए एक 
सुन्दर, स्वादु और पौष्टिक भोजन क्रे समान सिद्ध हुई है । उन्होंने 
विखरे मोतियो को एक सूत्र मे पिरोकर एक सुन्दर हार वनाकर 
और उसे सजाकर अपने युय. की जन-चेतना के समक्ष प्रस्तुत कर 
दिया था | वह एक सूत्र क्या था, जिसमे बिखरे हुए मोतियो क॑ 
ग्रेने एक सुन्दर हार वन्रा दिया ? वह एक सूत्र था -सम्यक्‌ 
दर्शन । सम्यक्‌ दर्शन को आधार बना कर ही, उन्होने अहिसा और 
अनेकान्त के अमृतमय सिद्धान्त का प्रतिपादन किया था | सम्यक 
दर्शन है, तो सव कुछ हूँ । यदि सम्यक दर्शन नही हैं, तो अन्य सब 
कुछ होते हुए भो सच शृन्य-ही-बून्य हैं । 
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सम्यक्‌ दर्णन की चर्चा बहुत हो चुकी है, फिर भी चर्चा को 
किनारा कहा मिला है ? क्योकि सम्यक्‌ दर्शन एक ऐसा विषय है, 
जिस पर सम्पूर्ण जीवत भर भी लिखा जाए अथवा बोला जाए तो 
उसका अन्त नही आ सकता । अन्त आ भी कंसे सकता है ? क्योकि 
प्रत्येक गुण जब अपने शुद्ध स्वरूप मे पहुँच जाता है, तब वह अनन्त 
होजाता है। यद्यपि तत्त्व श्रद्धानहूप मूलस्वरूप की दृष्टि से सम्यक- 
दर्शन मे किसी प्रकार का भेद अथवा खण्ड नहीं होता, किन्तु 
किसी एक व्यक्ति की अपेक्षा अथवा देश और काल आदि की 
अपेक्षा, उसके भेद एवं प्रभेदो की कोई इयत्ता नही है, और तदलनु- 
सार सम्यक्‌ दर्शन की व्याख्या एव परिभाषाओ की भी कोई एक 
सीमा नही रहती है। गगा की एक ही निर्मेल एव अखड धारा होती 
है । गगा का जल जब अपनी मूल धारा मे प्रवाहित रहता है, तो उसमे 
किसी प्रकार का भेद उपस्थित नही होता, परन्तु जब धारा के जल 
को व्यक्ति अपने-अपने पात्र विशेष में बन्द कर लेते हैं, तब वह जल 
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एक होकर भी अनेक बन जाता है। इसी प्रकार सम्यक्‌ दर्शन अपने 
आप में एक अखण्ड तत्व होते हुए भी उसकी अभिव्यक्ति विभिर 
देश और विभिन्‍त काल के विभिन्न व्यदितयों मे होने के कारण वह 
एक होकर भी अनेक हो जाता है | सम्यक्‌ दर्शन के इस विशाल 
एवं विराट रूप को समझने के लिए, किसी न किसी प्रकार का 
आधार अवश्य चाहिए । प्रश्न है, वह आधार क्या हो और कंसा 
हो ? भूतकाल के ग्रन्थकारों ने अपने-अपने ग्रन्थो मे उसका कंसा 
अवन एवं चित्रण किया है ? यह प्रश्न बडा ही महत्वपूर्ण है | मुझे 
उक्त प्रश्न के समाधान में केवल इतना ही कहना है, कि यदि आप 
उन ग्रन्थकारो के शब्दों को पकडेगे, तव तो समाधान यह होगा कि 
जितने ग्रन्थकार हैं, उतने ही सम्यक दर्शन की व्याख्या, परिभापा 
और लक्षण हैं । इसके विपरीत जब आप उन ग्रन्थकारो की भापा 
को न पक्ड कर, मूलभाव को ग्रहण करें, तब सबका लक्षण एक 
ही होगा, सबकी व्याख्या एक ही होगी और सबकी परिभाषा भी 
एक ही होगी । उसमे किसी प्रकार का भेंद नही हो सकता । 
सबसे पहला ओर सबसे मुख्य प्रश्न यह है, कि सम्यकदर्णन 
क्या वस्तु है ” उसका क्या स्वरूप है और उसका क्या लक्षण है ? 
इस प्रइन के समाधान में कहा गया है, कि सप्त तत्व और नव पदार्थ 
पर श्रद्धान करना ही सम्यक्‌ दर्शन है | जैन-दर्शन मे यह कहा गया 
है, कि पञच अस्तिकाय, षड्द्रव्य, सप्त तत्व और नवपदार्थ पर श्रद्धान 
करना, सम्यक्‌ दर्शन है। सम्यक्‌ दर्शन का यह लक्षण ऐसा है, जिसे घूम 
फिर कर सभी ग्रन्थकारो ने स्वीकार किया है | ग्रन्थकारो की ही वात 
नही है, मूल आगम में भी सम्यक्‌ दशन का यही लक्षण किया गया 
है, और ग्रन्थकारो ने इसी को अपना आधार बनाया है। किसी 
भी युग का आचार्य क्यो न हो उसका मूल आधार तो वीतरागवाणी 
आगम ही रहेगा । आज मै भी आपके समक्ष सम्यक दर्शन की जो 
परिभाषा एवं व्याख्या उपस्थित कर रहा हूँ, उसका आधार भी 
वीतरागवाणी आगम ही है। हमारा सौभाग्य है, कि हम एक ऐसे 
युग में पंदा हुए हैं, जिसमे आगम और आगम के बाद के विशिष्ट 
आचार्यों वा चिन्तन हमे उपलब्ध हुआ है। जसे मूल आगम से 
आचार्यो ने भाव ग्रहण करके, उसे पल्‍लचवित किया है, वसे ही 
आज हम भी आगम और उत्तरकालीन ग्रन्थों के चिन्तन को 
लेकर उसे पल्‍लवित कर देते हैं । क्योकि सत्य सदा त्रेंकालिक होता 
है, वह न कभी नया होता है और न कभी पुराना होता है। 
सत्य एक ही होता है, किन्तु उसे अभिव्यक्त करने वाली पद्धति 
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और शैली युगानुकूल बदलती रहती है। में आज आपके समक्ष 
जो सम्यक्‌ दर्शन के स्वरूप का प्रतिपादत कर रहा हूँ और उसके 
लक्षण के कथन करने वा प्रवत्न कर रहा हूं, वह पवेकालीन 
चिन्तन और साथ ही मेरे अपने वर्तमान चिन्तन का परिणाम ही है 
आज का सबसे मुख्य प्रश्न यह है,कि सम्यक्‌ दर्शन क्या है ? यह 
प्रश्न आज ही उत्पन्न नही हुआ, अतीत काल में भी उत्पन्न हो 
चुका है और अनन्त भविष्य मे भी उत्पन्न होता रहेगा। परन्तु 
सभी युगो मे मुलरूप से इसका एक ही उत्तर दिया जाता रहा हैं, 
कि सप्त तत्व एवं नव पदार्थ पर यथार्थ थद्धान ही सम्यक दर्शन हैं । 
सम्यक्‌ दर्श की इससे सुन्दर अन्य कोई परिभाषा नही दी जा 
सकती । एक बात ध्यान मे रहे | इस सम्बन्ध मे पहले भी बताया 
जा चुका है, कि सम्यक्दर्शन वास्तव में अनुभूति का विषय है । फिर 
भी यह सत्य है, कि मन्द बुद्धि साधक को समझाने के लिए, उसका 
ऊठ न कुछ शाव्दिक लक्षण करना ही होगा और बडी लक्षण मैंने 
आपको बतलाया है । प्रश्न किया जा सकता है, कि जब तत्व-श्रद्धान 
अथवा पदार्थ-अद्धान ही सम्यक दर्शन है, तव यह जिजासा रहती है 
कि वह तत्व क्या है और कितना है ? इसके समाघान में कहा गया 
है, कि यथाभून सत्‌ अर्थ तत्त्व है, और वह सात प्रकार का है-- 
जीव, अजीव, आख्रव, वन्य, सवर, निजेरा और मोक्ष । यदि इन 
सात तत्वों मे आख्रव अयवा बन्ध के बाद पुण्य और पाप को और 
मिनादिया जाए, तब वे नव पदार्थ हो जाएंगे। इन तत्व एवं पदार्थों 
पर यथार्थ श्रद्धान सम्यक्‌ दर्शन है, और यथार्थ बोध सम्यक ज्ञान हैं 
ओर उनका यथार्थ परिपालन सम्यक्‌ चारित्न हैँ। परन्तु इतनी 
वात ध्यान मे रखिए, कि सम्यक्‌ दर्णन के होने पर ही, ज्ञान सम्यक्‌ 
वनता हूँ और चारित्र, सम्यक्‌ चारित्र बनता हे । 
भारतीय दर्शन मे और विश्येषत अध्यात्मवादी दर्शन मे साधना 
के स्वरूप को बड्डे विस्तार के साथ वर्णन किया गया है। भारतीय 
दर्शन वाहर मे देव, गुरु और धर्म की वात अवश्य करता है, परन्तु फिर 
“हैं सद अन्दर की ओर चला जाता है। अन्दर मे यदि सत्य है, तभी 
तो वह बाहर मे प्रकट होगा। यहि अन्दर में ही अन्धकार है, तो वाहर 
मे प्रकाश कैसे फैलेगा ? प्रत्येक सद्युरु, साधक से कहता हैं कि नरक और 
स्वर्ग तथा मोक्ष--ये कही बाहर मे नही हैं, ये तो गलत तेरे अन्दर 
में हो हैं। तेरे मन के अन्दर का नरक हो तुझे नरक मे ले जाता 
है. तेरे मन के अन्दर का स्वर्ग ही तुझें स्वर्ग मे ले जावा है और 
तेरे मत के अन्दर का मोक्ष हो तुझे मोक्ष में ले जाता है । यदि अन्धकार 
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से प्रकाश मे आना तुझे अभीष्ट है, तो पहले अपने मन के अन्धकार 
को दृर कर | अन्दर मन में प्रकाश नही है, तो तेरे लिए बाहर भी 
प्रकाश नही है और यदि तेरे मन में अन्दर अन्धकार नही है, तो 
बाहर भी तेरे लिए अन्धकार नही है| पुण्य और पाप के बीज 
तथा धर्म और अधर्म के वीज पहले तेरे अच्तमंन मे ही प्रकट होते 
। मनुष्य अपने जीवन मे जो पुण्य करता है. वह क्यो करता हैं 
इसलिए कि उसके मन मे पुण्य हैँ । यदि मनुष्य अपने जीवन में 
पाव करता है, तो इसलिए, कि उसके अन्‍्तर्मन में पाप हैं । जो 
कुछ तेरे अन्दर में है, वही तो वाहर प्रकट होता है । इसलिए तू 
बाहर मे कंसा है, इसके लिए तुझे सर्वप्रथम यह सोचना होगा, कि 
में अन्दर मे कंता हूँ 
सम्यक दर्शान के सम्बन्ध मे एक बात और सोचने एवं समझने 
की हैं, कि उस पर किसी व्यक्ति विशेष या जाति विशेष की बपौती 
नही हुं और न उस पर किसी का पंतृक अधिकार है । जो श्रम एव 
साधना करेगा, वही उसे प्राप्त करेगा । सम्यक दर्शन कोई ऐसी 
वस्तु नही है , जिसे पिता अपने पुत्र को उत्तराधिकार मे दे सके 
अथवा गूरु अपने शिप्य को उत्तराधिकार में दे सके। वह कोई 
धन-बेभव की वस्तु नही है, वह कोई राज्य-सिहासन नही है, जिसे 
उत्तराधिकार में अपने उत्तराधिकारी को सौपा जा सके । वह तो 
साधक की अपनी निजी चोज है और अपनी निजी चीज पर सभी 
का अधिकार होता है । अपने स्वरूप की प्राप्ति का अधिकार सभी 
को है । शास्त्रक्तारो ने कहा है कि नव तत्वों की चर्चा अथवा नव- 
पदार्थों की चर्चा, केवल बुद्धिविलास के लिए नही है, यह तो 
स्वस्वरूप को समझने के लिए है और घ्वस्वरूप की उपलब्धि के 
लिए हैँ | आत्म-विवेक और आत्म-परिबोध के लिए है । 
भारतीय दर्शनो में, जिनका सूलस्वर मै एक ही प्रकार का 
सुनता हूँ, किन्तु अपनी वात को कहने की जिनकी जौली भिन्न- 
भिन्न हैं, प्रश्न उठाया गया है कि मोक्ष एवं मुवित का मार्ग, उपाय 
साधन एवं कारण क्या हैँ ? यह प्रश्न बहुत ही गम्भीर है । प्रत्येक 
युग के समर्थ आचाये ने अपने युग की जच-चेतना के समक्ष इसका 
समाधान करने का प्रयत्न किया हैँ । किन्तु जैसे-जैसे युग आगे 
बढा, वेसे-वैसे यह प्रश्त भी आगे वढता रहा, और हजार वर्ष पहले 
जेसा प्रश्न था, वेसा प्रश्न आज भी हू । भौतिकवादी दर्शन को 
छोडकर, समग्र अध्यात्मवादी दर्शन का लक्ष्य एवं साध्य एक ही 
हु--मोक्ष एवं मुक्ति.। साध्य में किसी प्रकार का विवाद नही है 
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विवाद है केवल साधन में । एक ने कहा हे--मुक्ति का एक -मा्ष 
साधन ज्ञान ही है । दूसरे ने कहा हँ--मरुक्ति का एक मात्र साधन, 
भक्ति ही है । और तीसरे ने कहा हे, मुक्ति का एकमात्र सावन कर्म 
ही है । मै विचार करता हूँ कि एक ही साध्य को प्राप्त करने के 
लिए, उसके साधन के रूप मे किसी ने ज्ञान पर वल दिया, किसी 
ने भक्ति पर वल दिया और किस। ने कर्म पर बल दिया | ससार 
में जितने भी साधना के मार्ग है, क्रिया-कलाप है अथवा क्रियाकाण्ड 
है, वे सब साधना के अलकार तो हो सकते है, किन्तु उसकी सूल 
आत्मा नही । किसी भी पथ का विरोध करना मेरा उद्देश्य नही 
है, मेरे कहने का तात्पर्य केवल इतना ही है, कि जो कुछ भी किया 
जाए, सोच समझ कर किया जाना चाहिए। प्रत्येक साधक की 
रुचि अलग-अलग होती है, कोई दान करता है, कोई तप करता हैं 
और कोई सेवा करता हैँ । दान, तप और सेवा तीनो धर्म हैं, किन्तु 
कब, जबकि विवेक का दीपक घट मे प्रकट हो गया हो । इसी प्रकार 
कोई सत्य की साधना करता है, कोई अहिसा की साधना करता है 
और कोई ब्रह्मचर्य की साधना करता है। किसी भी प्रकार की 
साधना की जाए, कोई आपत्ति की वात नही है, परच्तु ध्यान इतना 
ही रहना चाहिए, कि वह साधना विवेक के प्रकाश मे चलती रहे । 
अलग-अलग राह पर चलना भी कोई पाप नही हैं, यदि आत्मा के 
सूलस्वरूप की दृष्टि को पकड लिया है, तो जिस व्यक्ति के हृदय 
मे विवेक के दीपक का प्रकाश जगमगाता है, वह जो भी साधना 
करता है, वह उसी मे एकरूपता, एकरसता और समरसता प्राप्त 
कर लेता हैं । जीवन मे समरसीभाव की उपलब्धि होना ही, 
वस्तुत सम्यक-दर्शन है । 
अध्यात्म-साधना के क्षेत्र मे विशुद्ध ज्ञान का वडा ही महत्व 
है । भारत के अध्यात्मवादी दर्शनों में इस विषय में किसी प्रकार 
का विवाद नही है. कि ज्ञान भी मुक्ति का एक साधन है । वेदान्त 
ओर साख्य एक मात्र तत्व-ज्ञान अथवा आत्म-ज्ञान को ही सुक्ति 
का साधन स्वीकार करते है । इसके अतिरिक्त कुछ दर्णन केवल 
भक्ति को हो, मुक्ति का सोपान माचते है और कुछ केवल ब्रिया 
काण्ड एवं कम को ही मुक्ति का कारण मानते है । जैन-दर्शन का 
कप है, कि तीनो का समच्वय ही, मुक्ति का साधन हो सकता 
है । इसमे किसी भी प्रकार का सन्देह नही है, कि अज्ञान और 
वासना के सघत जंगल को जलाकर भस्म करने वाला दावानल 
ज्ञान ही है। ज्ञान का अर्थ यहाँ-पर किसी पुस्तक या पोथी का 
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ज्ञान नही है, अपने स्वरूप का ज्ञान हा सच्चा ज्ञान है। “मैं हूँ” 
यह ज्ञान जिसे हो गया, उसे फिर अन्य किसी ज्ञान की आवश्यकता 
नही रहती । परन्तु यह स्वरूप का ज्ञान भी तभी सम्भव है, जब 
कि उससे पहले सम्यक्‌ दर्शन हो चुका हो | क्योकि सम्यक दर्शंत 
के बिना जेनत्व का एक अश भी प्राप्त नही हो सकता है| यदि 
सम्यक्‌ दर्शन की .एक किरण भो जीवन-क्षितिज पर चमक जाती 
है, तो गहन से गहन गते में पतित आत्मा के भी उद्धार की आशा 
हो जाती है। सम्यक्‌ दर्शन की उस किरण का प्रकाश भले ही 
क्रितना ही मन्द क्‍यों न हो, परन्तु उसमे आत्मा को परमात्मा बनाने 
की शक्ति होती है। याद रखिए, उस निरणन, निविकार, शुद्ध, 
बुद्, परमात्मा को खोजने के लिए कही वाहर भटकने की 
आवश्यकता नही है, वह आपके अन्दर मे ही है | जिस प्रकार घन- 
घोर घटाओं के बीच, बिजली की क्षीण रेखा के चमक जाने पर 
क्षणमात्र के लिए सर्वत्र प्रकाश फल जाता है, उसी प्रकार एक क्षण 
के लिए भी सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति के प्रकट हो जाने पर कभी 
न कभी आत्मा का उद्धार अवश्य हो ही जाएगा। बिजली की 
चमक में सब कुछ दृष्टिगत हो जाता है, भले ही वह कुछ क्षण के 
लिए ही क्यो न हो ? इसी प्रकार यदि परमार्थ तत्व के प्रकाश 
की एक किरण भी अन्तहं दय में चमक जाती है, तो फिर भले ही वह 
कितनी ही क्षीण क्यो न हो, उसके प्रकाण मे जान सम्यग्‌ ज्ञान हो 
जाता है। इस प्रकार ज्ञान को सम्यक्‌ ज्ञान बनाने वाला, सम्यक्‌ 
दर्गन ही है। यह सम्यक्‌ दर्शन जीवन का मूलभूत तत्व है । 
मैं आपसे कह रहा था, कि सप्त तत्व और नव पदार्थ पर 
श्रद्धान करना ही, सम्यक्‌ दर्शन है ! तत्वों मे अथवा पदार्थों मे 
सवसे पहला जीव ही है । जीव, चेतन, आत्मा और प्राणी ये सब 
पर्यायवाची णव्द है । इस अनन्त विश्व में सबसे अधिक महत्वपूर्ण 
यदि कोई तत्व है, तो वह आत्मा ही है। 'मै' की सत्ता का विश्वास 
और बोध - यही अध्यात्म-साधना का चरम लक्ष्य है। इस समग्र 
ससार मे जो कुछ भी ज्ञात एवं अज्ञात है, उस सबका चक्रवर्ती 
एवं अधिष्ठाता यह आत्मा ही है । आत्मा के अतिरिक्त संसार मे 
अन्य दूसरे तत्व या पदार्थ है, वे सब उसके सेवक या दास है । 
धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय, आकाशास्तिकाय, पुदूगलास्तिकाय 
और काल ये पाँचो द्रव्य जीव के सेवके और दास है। इनको इतना 
भी अधिकार नही है, कि वे जीव रूप राजा की आज्ञा मे किसी 
प्रकार की बाधा उपस्थित कर संके | जीव रूपी राजा को धर्मा- 
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स्तिकाय सेवक यह आदेश नही दे सकता, कि चलो, पा करो । 
अधर्मास्तिकाय सेवक उस राजा को यह नहीं कह सकता, कि जरा 
ठहर जाओ । आकाशास्तिकाय यह नहीं कह सकता, कि यहाँ 
ठहरिए और यहाँ नही । पुदूगलास्तिकाय सदा उसके उपभोग के लिए 
तैयार खडा रहता है। काल भी उसकी पर्यायपरिवर्तन के लिए 
प्रतिक्षण तैयार रहता है । ये सव जीव के प्रेरक कारण नहीं, मात्र 
उदासीन और तटस्थ कारण ही होते है । इस प्रकार हम देखते हैं 
कि सात तत्वों में, पड़्द्रव्यों मे और तव पदार्थों मे सबसे सुख्य और 
सवसे प्रधान जीव ही है। इसी आधार पर जीव को चक्रवर्ती 
और अधिष्ठाता कहा जाता है । एक वात और है, हम जीव को 
अपनी अलकत भाषा में भरे ही चक्रवर्ती कह ले, वस्तुत वह चक्र- 
वर्ती से भी महान्‌ है, क्योकि चक्रवर्ती केवल सीमित क्षेत्र का ही 
अधिपति होता है | सीमा के बाहर एक अणुमात्र पर भी उसका 
अधिकार नही होता और उसका शासन नही चल सकता । परल्तु 
जीव मे वह शक्ति है, कि जब वह केवल ज्ञान प्राप्त कर लेता है 
एवं अरिहन्त वन जाता है, तव वह त्रिलोकनाथ और त्रिलोक- 
पूजित हो जाता है | त्रिलोक के समक्ष चक्रवर्ती के छह खण्ड का 
विशाल राज्य भी महासिन्धु मे मात्र एक बिन्दु के समान ही होता 
है। चक्रवर्ती को चक्रतर्ती अन्य कोई व्यक्ति नही बनाता है, वह अपनी 
निज की शक्ति से हो चक्रवर्ती बनता है। इसी प्रकार इस आत्मा 
को भी त्रिलोकनाथ और त्विलोकपूजित बनाने वाली अन्य कोई 
शक्ति नही हैं, आत्मा स्वय अपनी शक्ति से ही, तीन लोक का 
ताथ और वोन लोक का पूज्य बत जाता है। मैं आपसे यह कह 
रहा हूँ, कि आत्मा को परमात्मा “बनाने वाला अन्य कोई नहीं 


होता । स्वय आत्मा ही अपने विकल्प और विकारो को नप्ट करके, 
आत्मा से परमात्मा वन जाता है । 


आप इस बात को जानते ही हैं, कि सिह को वन-राज कहा 
जाता है। वन-राज का अर्थ है--वन का राजा, वन का सम्राट 
और वन का चकत्र्ती | मैं पूछता हूँ आपसे कि आखिर उस सिंह 
को वन का राजा किसने ठनाया ”? कौन ऐसा पश्ञु एवं पक्षी है 
जो आगे बढकर उसका राज्याशिषेक करता है । सिह को वन 
का राज्य दिया नही जाता, वल्कि वह स्वय अपनी शक्ति से उसका 
उपार्जन करता है । इसी प्रकार यहाँ पर भी यही सत्य है, कि इस 
जीव को त्रिलोक़ का नाथ दूसरा कोई वनाने वाला नहीं है, यह 
स्वय ही अपनी शक्ति से तीन लोक का नाथ बन जाता है। जैसे 
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राजा के सेवक सदा राजा के आदेश का पालन करने के लिए 
तत्पर खड़े रहते हैं, वसे ही जीव रूप राजा के आदेश का पालन 
करने के लिए, अन्य द्रव्य, अन्य तत्व और अन्य पदार्थ सदा तत्पर 
खडे रहते हैं ।॥ किसी में यह ताकत नही है, कि उसकी इच्छा के 
विरुद्ध उसे चला सके, ठहरा सके अथवा अन्य भी कोई कार्य करा 
के । जब उसकी इच्छा होती है, वह चलता है, जब उसकी इच्छा 
होती है, तव वह ठहरता है, जब उसकी इच्छा होती है, तभी वह 
अपना अन्य कोई कार्य सपादन करता हूँ । अन्य पदार्थ तो केवल 
उसकी आज्ञा-पालन में तेयार खडे रहते है | कुछ भी करने वाला 
और कुछ भी न करने वाला तो स्वय जीव ही है | अन्य पदाथ 
उसके कार्य मे अथवा क्रिया कलाप मे निमित्त मात्र ही रहते है । 
और निमित्ति भी प्रेरक नहीं, केवल उदामीन ही । यह जड शरीर 
ओर इसके अन्दर रहने वाली ये इन्द्रियाँ और मन भी तभी तक 
कार्य करते हैं, जब तक जीव रूप राजा इस शरीर रूप प्रासाद मे 
रहता है । उसकी सत्ता पर ही इस ससार के सारे खेल चलते 
हैं । इस जडात्मक जगत का अधिष्ठात्ाा और चत्रवर्ती यह जीव 
जव तक इस देह में है, तभी तक यह देह हरकत करता है, इन्द्रियाँ 
अपनी प्रवृत्ति करती हैं और मत अपना काम करता हैँ । इस तन 
से से जब चेतत निकल जाता है, तब तन, मत और इन्द्रियां सब 
निरथंक हो जाती है। इसी आधार पर मै आपसे यह कह रहा था 
कि तत्वो में मुख्य तत्व जीव है, द्रव्यो मे मुख्य द्रव्य जीव है और 
पदार्थों में प्रधात पदार्थ जीव है। इस अनन्त सृष्टि का अधि- 
नायकत्व जो जीव को मिला हैं, उसका सुख्य कारण, उसका ज्ञान- 
गुण ही है| ज्ञान होने के कारण ही यह ज्ञाता है और शेष ससार 
ज्ञेय हं। जीव उपभोक्‍ता हूँ और थेप समग्र ससार उसका उपभोग्य हैं, 
ज्ञाता हैं, तभी ज्ञेय की सार्थंकता है, उपभोक्‍ता है, तभी उगभोग्य 
की सफलता हैँ । इस अनन्त विश्व में जीवात्मा अपने शुभ या अशुभ 
कर्म करने में स्वतन्त्र हें, वह पाप भी कर सकता हुँ और पुण्य भी क 
सकता है, वह अच्छा भी कर सकता है और बुरा भी कर सकता हैं । 
पाप करके यह नरक में जा सकता है, पुण्य करके यह स्वर्ग मे जा 
सकता है तथा सवर एवं निर्जरा रूप धर्म की साधना करके, यह 
मोक्ष मे भी जा सकता है । मोक्ष अथवा मुक्ति जीव की ही होती है, 
अजीव की नही । जब हम अजीव शब्द का उच्चारण करते है, तो 
उसमें भी मुख्य रूप से जीव की ध्वनि ही कर्णयोचर होती है 
क्योकि जीव का विपरीत भाव ही तो अजीव हैं। कुछ लोग तक 
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करते है, कि जीव से पहले अजीव की वयों नहीं रकखा ? यदि 
सात तत्वों मे, पड़ द्रव्यों में और नव पदार्थों में पहले जीव को न 
कहकर, अजीव का ही उल्लेख किया जाता, तो क्या आपत्ति 
थी ? सदसे पहले हमारी अनुभूति का विषय यह जड पदार्थ ही 
बनता है । यह शरीर भी जड हूँ, इन्द्रियाँ सी जड है और मन हे 
जड़ हैं। जीवन की प्रत्येक क्रिया जड़ एव पुदू्यल पर ही आधारित 
है, फिर जीव से पूर्व अजीव क्यो नही ? 
आपने देखा, कि कुछ लोग अजीब की प्रमुखता के समर्थन में 

किस प्रकार तर्क करते है ? मेरा उन लोगों से एक ही प्रति प्रश्न 
है, प्रतितकं हैं। यदि इस तन में से चेतत को निकाल दे, यदि 
इस देह से देहों को निकाल दें, तो इस शरीर की वया स्थिति 
रहेगी ? चेतन हीन और जीव विहीन शरीर को आप लोग शव 
कहते हैँ । याद रखिए, इस शिव के सम्बन्ध से ही, यह शव शिव 
वना हुआ है । यदि सात तत्वों मे अथवा नव पदार्थों मे जीव से 

हले अजीव को रख दिया गया होता, तो यह इसान के दिमाग 
का दिवालियापन ही होता । और तो क्‍या, मोक्ष की बात को भी 

ठले नही रखा, सबसे अन्त मे रखा है। सबका राजा तो आत्म 
ही हैं, उसी के लिए यह सब कुछ है, उसकी सत्ता से ही अजीव 
की सार्थक्रता हैं । पुण्य, पाप, आख़ब, बन्ध, संवर और निर्जरा 
स््रतन्त्र कहाँ हैं, जीव की ही अवस्था-विद्येष है ये सब । मोक्ष भी 
जीव की ही अवस्था है, और मोक्ष के हेतु सवर और निर्जरा भी 
जीव के ही स्वरूप है| वन्ध और मोश्व जीव के अभाव मे किसको 
होगे ? अत ससार भे जीव की ही प्रधानता हे 

ससस्‍्क्ृत भाषा मे जिसे आत्मा कहते है, हिन्दी भाषा का 'आप' 

जब्द उसी का अपभ्रश है। मेरे कहने का तात्पर्य यह है, कि 
आत्मा से ही प्राकृत का अप्पा और अप्पा से हिन्दी का आप' बना 
है । आप और आत्मा दोनो का अर्थ एक ही है। आत्मा की वात 
अपनी द्रात है और अपनी बात आत्मा की बात है । यहीजीवन का 
मूल तत्व हैं, जिस पर जीवन की समस्त क्रियाएँ आधारित है । 
जब तक यह शरीर में विद्यमान रहता है, तभी तक शरीर क्रिया 
करता हू । शुभ क्रिया अथवा अशुभ क्रिया का आधार जीव ही हैं। 
टचिन के अभात्र मे न शुभ क्रिया हो सकती है और न अशुभ 

क्रिया >द सकती है। मन, वचन जौर शरीर की जितनी भी. 
दिय्ाएँ होदी है, उच्त सबका आधार जीव ही तो होता है। यदि - 
आत्न-तत्व न हो, तो फिर इस विश्व में कोई नी व्यवस्था न रहे । 
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विश्व की व्यवस्था का मुख्य आधार जीव ही है । 


आपने देखा होगा, कि जो लोग मधुमक्खी पालने का काम 
करते हैं, वे लोग किस प्रकार उनरो मधु प्राप्त करते है ' मधु प्राप्त 
करने की प्रक्रिया का वर्णन करता मर्णे यहाँ अभीष्ट वही हैँ मैं तो 
आपको केवल यह बताना चाहता हूँ, कि मधुमक्खियों का जीवन- 
व्यवहार कंसा होता है और उन्तके जीवन की व्यवस्था किस 
प्रकार चलती हैं ? हजारो-हजार मधुमक्वियों मे रानी मक्खी एक 
ही होती हैं, उसी के संकेत पर गेप मक्खियाँ अपना-अपना कार्य 
करती है । जब तक छत्ते पर रानी मकखी बेठी रहती है, तब तक 
सब अपना-अपना कार्य करती रहती है और जब रानी मक्‍खी 
चली जाती है, तो शेष सभी मर्धिखियाँ भी चली जाती है। 
यही सिद्धान्त यहाँ पर लागू होता है। घरीर मे जब तक आत्मा 
है तभी तक मन, वचन, शरीर, इरि्द्रियाँ आदि सभी अपना- 
अपना कार्य करते-रहते है और इस तन से चेतन के निक्रलते 
ही, सब का काम एक साथ और एक दम बन्द हो जाता 
है। मधुमक्खी के छत्ते पर अधिकार करने का सबसे आसान 
तरीका यह है, कि रानी मकक्‍्खी को पकडकर दूर ले जाया 
जाए, फिर एक-एक मक्‍खी को हटाने की आवश्यकता ही नही 
रहेगी । रानी मक्‍खी के जाते ही शेष मक्खियाँ स्वय चली 
जाती है। यह कभी नहीं हो संकता, कि रानी मक्खी के चले जाने के 
बाद भी, गेष मक्खियाँ अपना शहद चाटने के लिए वही पडी रहे । 
इस प्रकार हम देखते हैं, कि मधुमक्खियों मे जीवन की कितनी 
सुन्दर व्यवस्था है और उनका शासन-तन्‍्त्र कितनी अच्छी पद्धति से 
चलता हैँ | आत्मा भी इस ससार में मधुकर राजा है। जब तक वह 
इस देहरूप छत्ते पर बेठा है, तभी तक मत, वचन, शरीर, इन्द्रिय 
तथा पुण्य, पाप, शुभ एवं अशुन आदि का व्यापार चलता रहता 
हैं। यह आत्मा रूप मधुकर राजा जब अपना छत्ता छोड देता है, 
तो इस जीवन की शेप समस्त क्रियाएँ अपने आप बन्द हो जाती 
है, उन्हे बन्द करने की आवश्यकता नही रहती । इस बात का ध्यान 
रकक्‍खे, कि जिस मधुमवंखी को रानी कहा जाता है, पहले उसे राजा 
कहा जाता था | उसका प्रयोग स्त्रीलिंग और पुल्लिग दोनो मे 
होता है। आत्मा शब्द का स्त्रीलिग और पुल्लिग दोनो मे प्रयोग 
किया जाता हैँ । यद्यपि आत्मा का अपना कोई लिग नहीं होता-- 
न स्त्रीलिग और न पुल्लिग । फिर भी लोक-भाषा से हम इस प्रकार 
का प्रयोग किया करते हैं, कि मेरी आत्मा अथवा मेरा आत्मा, इसी 
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पर से यह जाना जाता है, कि आत्मा शब्द का प्रयोग हिन्दी में 
उभ्यलिग में किया जाता हैं । यह सब व्यवहार-दृष्टि है, निश्चय 
दृष्टि में तो आत्मा का कोई लिग होता ही नही | आत्मा न स्त्री 
है, न पुरुष है और न नपुसक है । आत्मा न वाल है, न॒ तरुण हूँ, 
न प्रौद है और न वृद्ध है।ये सब अवस्थाएँ आत्मा की नहीं, 
शरीर की होती है । परन्तु इनके आधार पर शरीर को जात्मा 
समझता और आत्मा को शरीर समझना एक भयकर भिथ्यात्व है । 
जब तक यह मिथ्यात्व नही टूटेगा, तब तक आत्मा का उद्धार और 
कल्याण भी नहीं हो सकेगा । इस मिथ्यात्व को तोडने की शक्ति: 
एकमात्र सम्यक्‌ दर्शन में ही है । 
मैं आपसे कह रहा था, कि जीवन के रहने पर ही सब कुछ 
रहता है और जीवन के न रहने पर कुछ भी नहीं रहता । इसी 
आधार पर अध्यात्मवादी दर्शन में जीव को अन्य सभी तत्वों का 
राजा कहा है। यदि इस जीव, चेतन और आत्मा का वास्तविक 
बोध हो जाता है, तो जीव से भिन्न अजीव को एवं जड को पहचा- 
तनना आसान हो जाता है | अजीव के परिज्ञान के लिए भी, पहले 
जीव का परिवबोध ही आवश्यक है। अपने को जानो, अपने को 
पहचानो, यही सबसे बडा सिद्धान्त है, यही सबसे बडा ज्ञान हैं 
और यही सबसे बडा सम्यक्‌ दर्शन है। जीव की पहचान ही सबसे 
पहला तत्व है । जब जीव का ज्ञान हो जाता है, तब प्रश्न उठता 
है कि क्या इस ससार मे जीव का प्रतिपक्षी भी कोई तत्व है? 
इसके उत्तर मे हम कह सकते है, कि जीव का प्रतिपक्षी अजीव है । 
अत. अजीव के ज्ञान के लिए जीव को ही आधार बनाना पड़ता 
हैं । इसीलिए मैने कहा था, कि सप्त तत्वों मे, षड द्रव्यों में और 
नव पदार्थों मे सबसे मुख्य तत्व, और सवसे सुख्य द्रव्य, सबसे प्रधान 
पदार्थ जीव ही है । जीव के ज्ञान के साथ अजीव का ज्ञान स्वत. ही हो 
जाता है। शास्त्रकारो ने जीव का लक्षण बतलाया है-उपयोग । और 
अजीव के लिए कहा है, कि जिसमें उपयोग न हो वह भजीव है । 
अजीव का शब्दार्थ ही हैं कि जो जीव न हो वह अजीब, अर्थात्‌ 
अ-+-जीव । अत अजीव से पहले जीव का हो प्रमुख स्थान है । 
जीव और अजीब के बाद आज्ञव तत्व आता हैं। आख्रव क्या है ? 
जीव और अजीव का परस्पर विभावरूप परिणति मे प्रवेश ही आत्नव 
है । दो विजातीय पृथग॒भूत तत्वों के-मिलन की क्रिया, विभाव परि- 
णाम ही आख़ब है। जीव की विभाव रूप परिणति और अजीव की 
विभाव रूप परिणति ही वस्तुत आख़व है। एक और आत्मा 
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रागद्रेषरछव विभाव अवस्था में परिणत होता है, तो दूसरी ओर 
कार्माण पुदरगल भी कर्मरूप विभाव अवस्था में परिणति करता 
हूँ । उक्त उमयमुखी विभाव के ट्रारा जब जीव और अजीव का सयोग 
होता है, उस अवस्था को शास्त्रकारो ने आख्रव कहा है| इसीलिए 
जीव और अजीव के बाद आखस््रव को रखा गयः है । 
आखव के वाद बन्ध आता है। बन्ध का अथे है-- कम पुदू्गल रूप 
अजीव और जीव का दूध और पानी के समान एक क्षेत्रावगाही हो 
जाना | बन्ध का अर्थ है --वह अवस्था, जत्र कि दो विजातीय तत्व 
परस्पर मिल कर सम्बद्ध हो जाते है । इसी को ससार अवस्था कहा 
जाता है। 
पुण्य और पाप, जो कि शुभ क्रिया एवं अशुभ क्रियाएँ है, उनका 
अन्तर्भावे आख़व मे और वन्ध में कर दिया जाता हैं। आख्रव 
दो प्रकार का होता है--शुभ और अशुभ । आखव के बाद बन्ध की 
प्रक्रिग होती है, अत बन्ध भी दो प्रकार का होता है-शुभ वन्ध और 
अशुभ वन्ध । इस प्रकार शुभ और अशुभ रूप पुण्य और पाप दोनो 
ही आख्व और बन्‍्ध में अच्तभ कत हैं। यहाँ तक ससार-अवस्था 
का ही मुख्य रूप मे वर्णन है । बाहर के किसी भी वन्त, पर्वत, नदी 
आदि जड पदार्थ को ससार नही कहा जाता । वास्तविक ससार तो 
कर्म परमाणुओं का अर्थात्‌ कर्म दलिको का आत्मा के साथ सम्बन्ध 
हो जाना ही है । जब तक जीव और पुद्गल की यह सयोग अवस्था 
गी, तव तक ससार की स्थिति और सत्ता भी रहेगी । यह स्वर्ग 
और नरकों के खेल, यह पशु-पक्षी और मानव का जीवन, सब 
आख््रव और बन्ध पर ही आधारित है। शुभ और अशुभ अर्थात्‌ 
पुण्य और पाप, यह भो सव ससार के ही खेल है। इन से आत्मा का 
कोई हित नहीं होता, वल्कि अहित ही होता है । अध्यात्म-जानी 
की दृष्टि मे शुभ भी वन्धन हे और अशुभ भी बन्धन हैँ, पाप भी 
वन्धन है, और पुण्य भी बन्धन है, सुख भी ससार है, और दुख भी 
समार है, शुभ भी ससार हे और अद्युभ भी ससार हैं । 
प्रझच होता है, कि यदि यह सव कुछ ससार हुं, तो ससार का 
विपरीत भाव मोक्ष क्‍या हैं ? इसके समाधान मे कहा गया हैं, कि 
आत्मा की विशुद्ध अवस्था ही मोक्ष है, जो शुभ और अशुम दोनो से 
अतीत हैं । दुख की व्याकुलता यदि ससार है तो सुख की आसक्ति 
रूप आकुलता भी ससार ही हैं | मोक्ष की स्थिति मे न दुख की 
व्याकुलता रहती है, और न सुख की आकुलता ही रहती है | जब 
तक जीव इस भेद-विज्ञान को नही समझेंगा, तब तक वह ससार से 
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निकल कर मोल के स्वरूप से रमण नही कर सकेया | पुदूगल और 
जीव का सयोग यदि तसार है, तो पुदूगल और जीव का वियोग ही 
मोक्ष है, परन्तु इसके लिए यह आवश्यक हैं, कि जो अजीव कम 
पुदूमल जीव के साथ सम्बछ होने वाला है या हो चुका है, उसे जीव 
से अलग रखने या अलग करने का प्रयत्व किया जाए, इसी को 
मोक्ष की साथता कहते है । इस साधना का मुख्य केन्द्र-विन्दु हैं 
आत्मा और अनात्मा का भेद-विज्ञान । जब तक जीव पृथक हैं और 
अजीव पृथक हुँ यह भेद-विज्ञात नही हो जाता है, तब तक मोक्ष की 
साधना सफल नहीं हो सक्ती। यह भेद-विज्ञान तभी होगा, 
जब कि आत्मा को सम्यक्‌ दर्जन की उपलब्धि हो जायगी । सम्यक्‌ 
दर्गन के अभाव मे न मोक्ष की साधना ही की जा सकती है और 
न वह किसी भी प्रकार से फलवती ही हो सकती है। भेद-विज्ञान 
का मूल आधार सम्यक दर्शन ही है। सम्यक्‌ दर्शन के अभाव में 
जीवन की एक भी क्रिया मोक्ष का अग नही बन सकती, प्रत्युत 
उससे ससार की अभिवृद्धि ही होती है | मोक्ष की साधना के लिए 
साधक को जो कुछ करना है, वह यह हैं कि वह शुभ और अशुभ 
दोनो से दूर हो जाए। न शुभ को अपने अन्दर आने दे और न 
अशुभ को ही अपने अन्बर आने दे । जब तक अन्दर के शुभ एवं 
अज्ुभ के विकल्प एवं विकार दूर नहीं होगे, तब तक मोक्ष की 

सिद्धि नही की जा सकेगी। आख्रव से बन्ध और बन्ध से फिर 

आख़व, यह चक्र आज का नही, अनादि काल का है, परन्तु इससे 

विमुक्त होने के लिए, आत्म-जञान और अपनी सत्ता का पूर्ण विश्वास 

जाग्रत होना ही चाहिए। शुभ और अशुभ के विकल्प जब तक 

वने रहेंगे, तव तक ससार का अन्त नही हो सकता, भले ही हम 

कितना ही प्रयत्न क्यो न कर ले । 


ससार के विपरीत मोक्ष-मार्ग को साधना करना ही अध्यात्म- 
वाद है । मोक्ष का अर्थ है--भात्मा की वह विशुद्ध अवस्था, जिसमे 
आत्मा का किसी भी विजातीय तत्व के साथ सयोग नही रहता 
और समग्र विकेल्प एवं विकारों का अभाव होकर, आत्मा स्व 
स्वत्प में स्थिर हो जाता है। जिस प्रकार ससार के दो कारण 
$““आसव और बन्ध । उसी प्रकार मोक्ष के भी दो कारण है--- 
दर और निर्जरा। सबर क्या है ? प्रतिक्षण कर्म दलिकों का 
है आत्मा में आगमन है, उसे रोक देना | प्रतिक्षण आत्मा कपोय 
भर योन के वशीभूत हाकर, नवीन कर्मो का उपार्जन करता 
रहता है, उस तवीन कर्मो के आगमन को रोक देना ही, सवर कहा 


3९ 


कई! 


[] 


| 


>श्य 


तक 


संजार और सोक्ष ३२१७ 


जाता है। निर्जरा क्‍या है ? इस प्रशव के उत्तर में कहा गया है, 
कि पूर्ववद्ध कर्मों का एक देश से आत्मा से अलग हटते रहना ही 
निजंरा है! इस प्रकार धीरे-धीरे जब पूर्ववद्ध कर्म आत्मा से अलग 
होता रहेगा, तब एक दिन ऐसा भी आ सकता है, जब कि आत्मा 
सर्वथा कर्म-विमुकत वन जाए। वस्तुत इसी को मोक्ष कहा जाता 
हैं। सवर और निर्जरा मोक्ष के हेतु हैं। क्योकि ये दोनो आख्रव 
और बन्ध के विरोधी तत्व है । इस आधार पर यह कहा जा सकता 
है, कि जब तक सवर और निर्जरा रूप धर्म की साधना नहीं की 
जाएगी, तब तक मुक्ति की उपलब्धि भी सम्भव नहीं है। मोक्ष 
प्राप्त करने के लिए सवर एवं निर्जरा की साधना आवश्यक है, 
इसके बिना आत्मा को स्वस्वरूप की उपलब्धि नही हो सकती । 
मैं आपसे कह रहा था कि सप्त तत्वों मे अथवा नव पदार्थों भे 
जीव ही प्रधान है । जीव के अतिरिक्त अन्य जितने भी पदार्थ एव 
तत्व है, वे सव किसी न किसी प्रकार जीव से ही सम्बन्धित है । 
जीव की सत्ता के कारण ही आख्रव और वन्ध की सत्ता रहती है 
और जीव के कारण ही सवर एवं निजंरा की सत्ता रहती है । मोक्ष 
भी क्‍या है, जीव की ही एक सर्वथा शुद्ध अवस्थाविशेष है। इस दृष्टि से 
विचार करने पर फलितार्थ यही निकलता है, कि जीव की प्रधानता 
है । समग्र अध्यात्म-विद्या का आधार ही यह जीव है, अत जीव 
के स्वरूप को समझने की ही सबसे वडी आवश्यकता है | जीव के 
स्वरूप का परिज्ञान हो जाने पर और यह निश्चय हो जाने पर, कि 
मैं पुदूगल से भिन्‍न चेतन तत्व हूँ, फिर आत्मा में किसी प्रकार का 
मिथ्यात्व और अज्ञान का अन्धकार शेप नहीं रह सकता । अज्ञान 
और मिथ्यात्व का अन्धकार तभी तक रहता है, जब तक पर” 
में स्ववुद्धि रहती है और “स्व मे पर-वुद्धि रहती है। स्व में पर 
बुद्धि का रहना भी बन्धन है और पर मे स्व बुद्धि का रहना भी 
बन्धन है । स्व मे स्व बुद्धि का रहना ही वस्तुत भेद विज्ञान हैं । 
जब स्व मे स्वबुद्धि हो गई, तव पर में परबुद्धि तो अपने आप ही 
हो जाती है, उसके लिए किसी प्रकार के प्रयत्न करने की आवशध्य- 
कता नही रहती । प्रयत्त की आवश्यकता केवल स्व स्वरूप को 
समझने की हैँ । जिसने स्व स्वरूप को समझ लिया उसे फिर अन्य 
किसी की अपेक्षा नही रहती । 
एक बार हम कुछ सन्‍त विहार-यात्रा कर रहे थे । सयोग की 
वात है, एक क्षेत्र मे कुछ अधिक दिनो तक ठहरने का प्रसग आ 
गया । एक विरकक्‍त गृहस्थ भाई भी अपने साथ था और ग्रोचरी 


्ज 
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करके भोजन लाता था। बचा हुआ भोजन गली के कुत्ते को डाल 
देता था | जब हमने वहाँ से बिहार किया, तो वह कुत्ता भी साथ 
हो लिया। उसे दूर करने का बहुत प्रयत्न किया गया, किन्तु कुछ 
दूर जाकर फिर लोट जाता, साथ के श्रावको ने भी उसे वापिस 
गाँव मे ले जाने का बहुत प्रयत्व किया, किन्तु उस कुत्ते ने उस 
भाई का साथ नही छोडा । यह एक साधारण सी घटना हे, किन्तु 
विचार करने पर इसमे से एक बहुत बड़ा जीवन का मर्म निकलता 
हैं । जिस प्रकार रोटी का एक टुकड़ा डालने से कुत्ता साथ नही 
छोडता हैँ, उसी प्रकार समार के ये कर्म-पुद्गल भी कुत्त के समान 
है। राग एव है ष का टुकडा डालने पर वे आत्मा के साथ चिपट 
जाते है, फिर सहज ही आत्मा का साथ नही छोडते । राग द्वेष 
7 टुकड़ा जब तक डाला जाता रहेगा, तब तक कर्म रूप कुत्ता 
पीछा कैसे छोड सकता है ? ससार एक बाजार हैं । आप जानते 
है कि बाजार में हजारो दुकाने होती हैं, जिनमे नाना प्रकार की 
सामग्री भरी रहती है। बाजार मे अच्छी चीज भी मिल सकती 
है और बुरी से बुरी चीज भी मिलती हैं। बाजार मे कम कीमत 
की चीज भी मिल सकती है और अधिक मूल्य की वस्तु भी 
वाजार में उपलब्ध हो सकती है । यह खरीदने वाले की 
भावना प्र हैँ, कि वह क्‍या खरीदता है और क्‍या नही 
खरीदता हैं ? यदि कोई व्यक्ति वस्तु खरीद लेता हैं तो वह 
उसे लेनी होगी, और उसकी कीमत चुकानी होगी । यदि कोई 
वाजार मे से तटस्थ दर्णक के रूप मे गुजरता है, कुछ भी नही 
खरीदता है, तो उसे दृकान की किसी वस्तु को लेने के लिए वाध्य 
नहीं किया जा सह्ता है, और न मूल्य चुकाने के लिए ही कोई 
दवाव 8 जा सकता है ! ससार के बाजार मे भी सभी कुछ हैं, 
तह विए भी हैं और अमृत भी है। वहाँ सुख भी है और द ख 
भी हैं। वहाँ स्वर्ग भी है और नरक भी है । यदि आपकी दृष्टि 
कुछ भी खरीदते की नही है, मात्र दर्शक ही है आप, नव तो समस्त 
वाजार मे ये पार होकर भी आप किसी व स्तु को लेने के लिए 
वाध्य ने होगे। वाजार दी वस्तु उसी के चिप्कती है, जो उसे 
खरीदता है । जो व्यक्ति कुछ खरीदता ही नही, उस व्यक्ति के 
भाव कोई भी वस्तु उसकी इच्छा के विरुद्ध चिपक नहीं सकती ) 
५ +प सेसार रूप वाजार की यात्रा खरीददार बनकर कर नहे 
है, समार की वस्तुओं के साथ रागात्मक या है पात्मक भाव रख 
रह है, तो तस्विमित्तक कर्म आपके साथ अवश्य चिपक जाएया । 
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इसके विपरीत यदि आप ससार रूप बाजार की यात्रा केवल एक 
दर्णक के रूप में कर रहे है, रागद्ग प का भाव नही रख रहे है, तो 
एक भी कर्म आपके साथ सम्बद्ध न हो सकेगा | इसीलिए मैं कहता 
हूँ कि आप ससार के वाजार की यात्रा एक दर्शक के रूप मे 
कीजिए खरीददार बनकर नहीं | यदि एक बार भी कही व छ 
खरीदा, राग द्व प का भाव किया, तो समस्या ही खडी हो जाएगी । 
राग और दंप॒ के वशीभूत होकर ही यह आत्मा अच्छे एव बुरे 
कर्मों का उपार्जन करता है, जिसका सुख दु खात्मक फल उसे 
भोगना पडता है । 


यहाँ पर मुझे एक पठान की कहानी याद आ रही है, जो 
हास्यात्मक होकर भी मानव जीवन के एक गहन मर्म को प्रकाशित 
करती है। घटना इस 'प्रकार है, कि काबुली पठान को एक बार 
कही दिल्‍ली जैसे शहर मे सोहन हलुवा खाने को मिला । उसने 
अपने जीवन में यह पहली बार खाया था | सोहनहलुवा पठान को 
बहुत ही रुचिकर और प्रिय लगा । उसने उस व्यक्ति की बड़ी 
प्रशसा की, जिसने उसे सोहन हलवा खिलाया था। पठान ने 
विदा लेते समय बहुत ही कृतज्ञता व्यक्त की और कहा, कि आपने 
मुझ एक ऐसी सुन्दर वस्तु खिलाई है, जिसे मैं अपने जीवन मे 
नही भूल सकता । सयोग की वात कि कुछ वर्षो वाद वही पठान 
फिर उसी नगर में क्रिसो का्यवश आया | एक दित पठान नगर 
दे; वाजार में इधर से उधर घूम रहा था, कि उसने एक दुकान 
पर सोहन हलुवे के आकार की और रय-रूप की बहत सी साबुन 
की टिकियाँ रकवी देखी । पठान सोहनहलुआ खाने की इच्छा का 
सवरण नहीं कर सका | सावुव की टिकिया को सोहन हलुवा 
समझकर दुकानदार से टिक्यणि तोल देते का कहा, दुकानदार से 
टिकिया खरीदकर पठान ने झोले मे डाली और चल दिया । कुछ 
दर चलकर एकवलक्ष की शीतल छाया में बैठ गया और खाने 
लगा | पठान ने ज्योही ए [हू में रखी, तो उसे बहुत खारा- 
पन प्रतीत हुआ वह अपने भन में सोचने लगा, शायद सोहुन ह॒तुवा 
दो प्रकार जा होता हो, मीठा भी और खाना भी | वह साबुन को 
सोहनहलुछा समझकर खाता रहा , आखिर उसके मुह मे आाग सी 
लगने लगी, पेट कटने लगा और उसको हालत वरी हो गई । ए- 
सज्जन व्यक्ति ने पठान की इस बुरी हालत को देखकर कहा, 
“पठान यह क्‍या खा रहे हो ?” पठान बोला - “दीखता नही 
है तुग्हे, सोहनहलुवा खा रहा हूँ । आगन्‍्तुक सज्जन ने पठान को 
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समन्नाते हुए कहा--“भले आदमी ! यह सोहनहुलुवा नहीं है, यह 
तो सावुन की टिकिया है । यह खाने के काम की नहीं हूँ, कपड़े 
धोने के काम आती है । इसे फेक दो, मत खाओ, नहीं तो इ४स 
खाकर तुम मर जाओगे ।” पठाव बोला, “मर्रूँ या जोऊं, इससे 
तुम्हे क्या मतलब ? मैंने मुफ्त मे नहीं, अपनी जैव से पेंसा खच 
करके खरीदा है और जब खरीदा है तो खाया ही हैँ, फिर चाहे 
वह मीठा हो, चाहे खारा हो ।” ससारी मोहवद्ध आत्मा की स्थिति 
भी उस कावुली पठान--जैसी ही हैँ ? ससार का प्रत्येक मोह-सुग्ध 
आत्मा वैसा ही कार्य करता है, जैसा कि पठान ने किया था। 
आप भी जब ससार के बाजार से वस्तुओ के प्रति राग एव देष 
का कुछ सौदा खरीद लाते है तो वन्धन में वद्ध होकर उसका फल 
भोगने के लिए विवश हो जाते है | जब कोई ज्ञानी आपसे उसे छोड़ने 
की बात कहता है, तव आप उसकी वात पर विश्वास नही करते । 
ज्ञानी कहता है, कि ससार के बाजार मे से शुभाशुभ विकल्पों से 
तटस्थ होकर निकलो । न पाप का सौदा खरीदों, और न॒पृण्य 
का | पुण्य भी अच्तत. दु खरूप ही हैँ, सुखरूप नही | वह भी वस्तुत: 
साबुन के तुल्य है, उसे धर्मरूप सोहनहलुबा समझकर अपनाने की 
भूल मत करो । परन्तु आप उस ज्ञानी की वात पर विश्वास नहीं 
करते और उस सुख दु खात्मक अथवा पाप पुण्यात्मक साबुन की 
टिकिया को छोडने के लिए तैयार नही है । यह वात निश्चित हैं, 
कि जब तक आप शुभ या अशुभ का त्याग नही करेंगे, तव तक्र 
विद्युदरभाव का आनन्द भी आप नही ले सकेगे । 
मैं आपसे कह रहा था कि अध्यात्म-साधना में सफलता प्राप्त 
करने के लिये, राग और दह्वेंप के विकल्पों को जीतने की आवश्यकता 
हैं । जब तक जीवन में अनासक्ति का भाव और वीतरागता का 
भाव नहीं आएगा, तब तक जीवन का कल्याण नहीं हो सकेगा । 
वीतरायता की वह कला प्राप्त करो, जो ऐसी अद्भुत है, कि 
ससार-सागर में गोता लगाने पर भी, उसकी एक भीवृंद्र आप 
पर न ठहर सके, और यह कला राग-द्वेष के विकल्प को जीतने की 
ही हो सकती हैं । जब आत्मा मे वीतराग भाव आ जाता हैं, तब 
ससार के किसी भी पदार्थ का उसके जीवन पर अनुकूल एव प्रतिकूल 
प्रभाव नही पडता है। मैं आपसे कह रहा था, कि ससार का विप- 
रीत भाव ही मोक्ष है । जैसे दूध-दृध है और पानी-पानी है, यह 
दोनो की शुद्ध अवस्था है । जब दोनो को - मिला दिया जाता हैं, 
तब यह दोनो की अशुद्ध अवस्था कहलाती है। इसी प्रकार जीव 
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और पुद्गल की सयोगावस्था ससार हैँ और इन ढोनो की 
वियोगावस्था ही मोक्ष हैं । इस मोक्ष अवस्था में जीव, जीव 
रह जाता हैं और पुदूगल पुदगल रह जाता है। वस्तदुत यही 
दोनो की विशुद्ध स्थिति है । 


व 


१८ 
सम्यग दर्शन 
के विविध रुप 


््ः 


सम्यक दशन मे दो है -सम्यक और दशन | दर्शन का 
सामान्यत अर्थ हें--किसी वस्तु का देखना अर्थात्‌ साक्षात्कार 
करना । परन्तु यहाँ पर मोक्ष और उसके स्वरूप का वर्णन चल 
रहा हैँ, अत उसके साधन के अर्थ मे प्रयुक्त दर्शन शब्द का कोई 
विशेष अर्थ होना चाहिए। और वह विशेष अथ क्या हूँ ”? इस 
प्रश्न के उत्तर से कहना हैँ कि यहाँ दर्शन शब्द का अर्थ केवल 
देखता ही नही है । प्रस्तुत प्रसग में दर्शन शब्द के दो अर्थ है--दृष्टि 
और निश्चय । जब दर्शंत शव्द का अथे दृष्टि और निश्चय किया 
जाता है, तब इसका अथ यह होगा, कि दृष्टि अआान्त भी हो सकती 
हैँ ओर निश्चय गलत भी हो सकता है । उस अन्त दृष्टि और 
गलत निश्चय का निषेध करने के लिए ही, दर्शत से पूर्व सम्यक 
श़व्द जोंडा जाता हैं जिसका अथे होता हँ--वह दृष्टि, जिसमे 


किसी भी प्रकार की अरान्ति न हो, और वह निशचय, जो अयथार्थ 
न होकर यथाथभरूत्त हो । 
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एक वात यहां पर और भी विचारणीय हूँ, और वह यह कि 
प्रत्येक मत और प्रत्येक पथ, अपने को सच्चा समझता है और दूसरे 
को झूठा समझता है | वास्तव मे कौन सच्चा है और कौन झा है, 
इसकी परीक्षा करना भी आवश्यक हो जाता हैँ | मै समझता हूँ 
जो धर्म और दर्शन सत्य की उपासना करता है, फिर भले ही वह 
सत्य अपना हो अथवा दूसरो का हो, बिना किसी मताग्रह एव पूर्वा- 
ग्रह के तटस्थ भाव से सत्य को सत्य समझना ही वास्तविक सम्यक्‌ 
दर्शन है । मैं आपसे पहले कह चुका हूं, कि सप्त तत्वो पर निश्चित 
प्टि, प्रतीति अर्थात्‌ श्रद्धान ही मोक्ष-साधन का प्रथम अग 
हैं | अध्यात्म-साधना में सर्वप्रथम यह समझना आवश्यक 
होता हैं, कि आत्म-धर्म क्या है और आत्म-स्वभाव क्‍या है ? 
आत्मा और अनात्मा मे भेद-विज्ञान को अध्यात्म-भाषा मे सम्यक 
दर्शन कहा जाता है । आत्म स्वरूप का स्पप्ट दर्शन और कल्याण- 
पत्र को दृढ आस्था, यही सम्यक़ दशान है। कभी-कभी हमारी 
आस्था मे और हमारी श्रद्धा मे भय से और लोभ से चलता और 
म'लनता आ जाती है। इस प्रकार के प्रसग पर भेद-विज्ञान के 
सिद्धान्त से ही, उस चलता और मलिनता को दर हटाया जा 
सक््ता है । सम्यक दर्गन की ज्योति जगते ही, तत्व का स्पप्ट 
दर्शन होने लगता है। स्वानुभूति और स्वानुभव यही, सम्यक्‌ 
दर्शन की सबसे सक्षिप्त परिभापा हो सकती हे । कुछ विचार- 
मढ लोग वाह्य जड क्रिया काण्ड में ही सम्यक दर्शन मानते है । 
किन्तु सम्यक दर्शन का सम्बन्ध किसी भी जर क्रियाकाण्ड से 
नही है, उसका एक मात्र सम्बन्ध है, आत्म-भाव की विशुद्ध परि- 
णति से | सम्यत्_ दर्शन का सम्बन्ध न किसी देश-विशेप से है, न 
व्सी जाति-विशेष से है ओर न किसी पथ-विशेप से ही हैँ । जब 
तक यह आत्मा स्वराधीन सुख को प्राप्त करने की ओर उन्मुख नही 
होता है, तब तक क्सी भी प्रकार की घर्मं-- साधना से वुछ भी 
लाभ नही हो सकता । अपनी आत्मा मे अविचल आस्था करना 
ही जब सम्यक दर्णन का वास्तविक अथ हैँ, तब शरीरापेक्ष किसी 
भी बाह्य जड क्रिया काण्ड मे और उप्चके विविध विधिनिषेध मे 
सम्यक्र्‌ दर्णन नही हो सकता । 
से आपसे सम्यक दर्शन की बात कह रहा था। सम्यक दर्शन 
के सम्बन्ध मे बहुत कुछ कहा जा चुका है, किन्तु सम्यक्‌ दर्भन ए 
ऐसा विपय है, कि जोवन भर भी यदि इस पर विचार किया 
जाए, तब भी इस विपय का अच्त नहीं आ सकता, फिर भी 
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सम्यक दर्शन पर कुछ आवश्यक वातों पर विज्रार-वितिमण हो 
जाना आवश्यक है । जब्र सम्यक्‌ दर्शन में दर्शन पद का सामान्य 
रूप से देखता अर्थ किया जाता है, तव ॒प्रण्तन उठ्ता हैँ, कि क्या 
देखना, क्यो देखना, और किसको देखना ? क्यो देखना, यह एक 
प्रश्न है, जिसके उत्तर मे कहा जाता है, कि जिसके पास दृष्टि हे 
और देखने की शक्ति है, वह अच्छी और बुरी वस्तु को देखेंगा 
ही । मनुष्य की दृष्टि के समक्ष जैसी भी वस्तु आ जाती हुं, वह 
उसे देखता ही है, और देखकर उस पर कोई न कोई अच्छा या 
बुरा विचार भी करता हैँ । सम्यक्‌ दर्शन कहता हैं, कि जब अच्छी 
वस्तु को देखकर मत पर अच्छे सस्कार पडते हैं और बुरी वस्तु को 
देखकर मन पर बुरे सस्कार पडते हैं, तव दुरी वस्तु को छोडकर 
अच्छी वस्तु को ही क्‍यों न देखा जाय ? कल्पना कीजिए, आपके 
सामने दो स्त्रियाँ खडी हुई हैं। दोनो तरुणी हैं, नव यौवना 
है, और दोनो ही रूपवती है। परच्तु उनमे से एक सती एव 
साध्वी है और दूसरी कुलटा एव वेश्या है, दोनो मे स्त्रीत्व समान होने 
पर भी, साध्वो को देखकर हृदय में अध्यात्म- विचार उठते है और 
वेब्या को देखकर हृदय मे वासनामय ज्वार उठता है। इसलिए 
अध्यात्म साधक को किसी भी पदार्थ को देखने के समय यह विचार 
करना चाहिए, कि मैं इस पदार्थ को क्यो देख रहा हूँ ? ससार के 
किसी भी पदार्थ को रागात्मक दृष्टि से देखना निश्चय ही अधर्म है, 
और उसे स्वरूप-वोध की हृष्टि से देखना, निश्चय ही धर्म है। 
फ़िसको देखना ? इस प्रश्न के उत्तर मे कहा जाता है, कि इस ससतार 
में अनन्त पदार्थ है, तुम किस-किस को देखोगे ? यह जटिल समस्‍या है। 
अत किसी ऐसे पदार्थ को देखो, जिसके देखने से अन्य किसी के देखने 
की इच्छा ही न रहें और वह पदार्थ अन्य कोई नहीं, एक मात्र आत्मा 
ही है। मेरे कहने का अभिप्राय यह हैं, कि किसको देखना, इस प्रइन 
का एक ही समाधान है, कि आत्मा को ही देखो । आत्मा को देखने पर 
ही हम अपने लक्ष्य को अधिगत कर सकेगे। कैसे देखना ? इस प्रइन 
के उत्तर से छुके केवल इतना ही कहना है, कि अभी तक यह आत्मा 
अनन्त काल से ससार के पदार्थों को मिथ्या दृष्टि से ही देखता रहा है, 

किन्तु जब तक सम्यक्‌ दृष्टि से नही देखा जायगा, तब तक आत्मा का 
कल्याण एवं उत्थान नही हो सकता । इस प्रकार जब हम वस्तु स्थिति 


का अध्ययन करते है, तव हमे जीवन की वास्तविकता का परिबोध 
हो जाता है । 
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सिथ्या दर्शन को जब अधर्म कहा जाता है, तव इसका अर्थ यही 
होता है, कि सम्यक्‌ दर्शन ही सच्चा धर्म है! धर्म क्‍या है ? यह भी 
एक विकट समस्या है। आज के युग से जितने भी मतवाद, पथवाद 
और सम्प्रदायवाद है, सन अपने को धर्म कहते है। विचारणीय 
प्रघत यह हैं, कि पथ और सम्प्रदाय धर्म है अथवा धर्म की प्रयोग- 
भूमि है। मैं पथ और सम्प्रदाय को धर्म न मानकर धर्म की प्रयोग- 
भूमि और साधना-शूमि ही मानता हूँ। मेरे विचार में धर्म का सम्बन्ध 
क्रिसी बाह्य वस्तु से नही है। मनुष्य के आन्तरिक जीवन की विश्ुद्धि 
को ही बस्तुत धर्म कहा जाना चाहिए। केवल मनुप्य ही नहीं, वल्कि 
समग्र चेतना के सम्बन्ध मे यही कहना चाहिए, कि चेतन बी अतरग 
विजुद्ध परिणति को ही, धर्म कहा जाता है। कुछ आचार्यो ने इसी 
आधार पर वस्तु-स्वभाव को धर्म कहा है। प्रत्येक वस्तु का अपना 
निज स्वभाव ही घर्म है, तथा प्रत्येक वस्तु का स्वभाव से च्युत होना 
ही अधर्म है। आत्मा जब तक अपने स्व स्वरूप में स्थित है, वह धर्मी 
रहता है और जब वह स्व स्वरूप को छोड कर पर स्वरूप मे स्थित 
होता है, तब वह अधर्मी बन जाता है। सम्यक्‌ दर्णन आत्मा का स्व 
स्वरूप है और भिथ्यादर्शन आत्मा का परस्वरूप है। भान्‍त रहना 
स्व स्वरूप है और क्रढ्ध होता परस्वरूप है। आत्मा के स्वस्वरूप से 
च्युत होने का कारण है, अपने स्वस्वरूप और अपनी सीमा का 
अज्नान । जब आत्मा स्वस्वरूप को भूल जाता है, तब वह अपनी 
सीमा में न रहकर पर की सीमा मे प्रवेश कर जाता है और यह 
सबसे बडा मिथ्यात्व है । शास्त्रकारो ने बतलाया है, स्वानुभूति और 
स्वस्वरूपस्थिति हो वास्तविक धर्म है, इसके अतिरिक्त जो भी 

कुछ बाह्य क्रिया काण्ड और विवि-विधान है, वे उपचार से ही धर्म 

कहे जा सकते है| वास्तविक रूप मे वे धर्म नहों कहे जा सकते । 

मैं जहाँ तक अध्ययन कर पाया हूँ, सम्यक्‌ दर्शन की परिभाषा के 
तीन प्रकार उपलब्ध होते है--तत्त्वार्थ श्रद्धान, देव-मगुरु-धर्म पर विश्वास 
औरओआत्मा अनात्मा का भेद-विज्ञान । विभिन्न आचार्यों ने अपने विभिन्न 
ग्रथो मे उक्त तीन रूपो का ही कथन किया है। कही पर सक्षेप से 
वर्णन है और कही पर विस्तार के साथ । एक ने जिसको मुख्य माना 
तो दूसरे ने उसी को गौण मान लिया ।- परन्तु इन तीन रूपों के 
अतिरिक्त अन्य कोई ऐसा रूप नही है सम्यक दर्णन का, जिसका 
उल्लेख किया जा सके। तत्त्वार्थ श्रद्धान दार्शनिक जगत की वस्तु 
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रहा, भेद-विज्ञान अध्यात्म-शास्त्र का विपय रहा लौट देव-गुर एवं बस 
पर विश्वात, यह एक सम्प्रदाय सम्बन्धी सम्यक्‌ दर्णन रा । पित्त 
निश्चय हृष्टि से विचार करने पर आत्मा असात्मा का भेदविज्नान 
राम्यक्‌ दर्शन हे । उसके अभाव में ने तत्वों पर शक्षद्धात होगा | ले 
गुरु पर विश्वास ही। मेरे बहने का अशभिप्रात् यही है, कि बाह 
किसी भी पूजा-पाठ में अथवा बाहर के किसी भी क्रियाकलाश मे 
सम्यक्‌ दर्जन मानना उचित नही है। दीतराग वाणी में ब्व्वास भी 
तभी जमता है, जब कि बात्मा पर भास्था जम गई हो। छूम फिर 
कर एक ही तथ्य पर हृप्टि केन्द्रित होती है, कि आत्मा को जानना 
ही सच्चे अर्थो मे सम्यक्‌ दर्शन माना जा सकता है। यदि आत्मा थी 
नही जाना, तो सब कुछ को जानने से भी किसी प्रकार का लाभ नहीं 
नहीं हो सकता । और यदि आत्मा को जान लिया और उसके स्वरूप 
की पहचान कर ली तो मैं समभता हूँ, हमने रुव कुछ प्राप्त कर 
लिया । अध्यात्म-साधना से सबसे मुख्य वात आत्म-स्वरूप को समभने 
की और आत्म-स्वरूप पर स्थिर दृष्टि करने की ही है। किसी भी वस्तु 
के स्वरूप को समभने के लिए उसके मूल स्वरूप को समभने का ही 
प्रयत्त होना चाहिए, इसी मे उसका यथार्थ दर्शन होता है । 
सम्यक्‌ दर्शन चेतना का धर्म है, परन्तु खेद है कि आज के युग 
में उा समाज, राष्ट्र और वर्ग एवं वर्ण के साथ भी जोडा जा रहा 
है। सम्प्रदायवादी लोग यह सोचते और समझते रहे है कि इस 
ससार में धर्म के राच्चे दावेदार हम ही है, अन्य कोई नही । एक 
अँग्रेज यह विश्वास करता है, कि ससार मे गोरी जाति शासन करने 
के लिए है और काली जाति शासित होने के लिए है। कुछ लोग यह 
सोचते है कि स्त्री जाति पुरुष जाति की अपेक्षा हीन है--बल मे भी, 
बुद्धि मे भी और जीवन के अन्य सभी क्षेत्रों मे भी। कुछ लोग यह 
सोचते है, कि मानव जाति मे अघुक वर्ग और अम्ुक वर्ण श्रेष्ठ है, 
दूसरे निक्ृष्ट हैं। कुछ लोग यह सोचते है, कि हमारा राष्ट्र सबसे 
वडा है और सबसे श्रेष्ठ है। कुछ लोग यह भी सोचते रहे है, कि 
अमुक भाषा पत्रित्र है और अमुक भाषा अपविन्र है। परन्तु मै इस 
सवको मिथ्या विकल्प और मिथ्या विचार समभता हूँ। मानव- 
मानव से भेद, घृणा और ट्रप फैलाना किसी भी प्रकार से धर्म नही 
हो सकता । ससार के इतिहास को पढ़ने से पता लगता है, कि किस 
अकार विश्व की जातियाँ पथ की रक्षा के लिए धर्म के नाम पर 
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लडती रही है। भारतवर्प मे ब्राह्मणों के हारा अन्य वर्णो का 
तिरस्कार और जर्मन मे यहूदी जाति का वहिष्कार कुछ इस प्रकार 
के कृत्य है, जिन्हे धर्म के नाम पर किया गया था, किन्तु वस्दुत 
उससे धर्म की आत्मा नही थी । आज के इस वर्तमान युग मे हम 
यह देख रहे है कि हिन्दी-रक्षा और हिन्दी-विरोध मे तथा गौ-रक्षा 
ओर गौ-विरोध में जो कुछ किया जा रहा है, उसमे धर्म नही, पथ 
वादी मानव वृत्ति ही अधिक काम कर रही है। दक्षिण भारत मे 
राम को गाली देना और रामायण को अग्नि में जला देना, यह 
सब कुछ धर्म के ताम पर और सस्क्ृति के नाम पर किया जा रहा 
है । द्रविंड लोग यह विश्वास रखते है, कि द्राविड सस्क्ृति ऊंची है 
और भआर्य-सस्क्ृति नीची है। जाति के नाम पर रावण की पूजा 
करना और राम का तिरस्कार एवं अनादर करना किस भांति धर्म 
कहा जा सकता है ? इस प्रकार के क्त्यो से यदि कोई व्यक्ति यह 
सोचता है, कि मैं अपनी सस्कृति और अपने धर्म की उन्नति कर 
रहा हूँ, तो वह धर्म और सरक्ृति की रक्षा नही, अपितु हत्या ही 
करता है। मैं इन सभी प्रकार के अन्ध विश्वासों को, जो सम्यक दर्शन 
के नाम पर प्रचलित है, मिथ्या दर्शन ही मानता है। किसी भी राष्ट्र 
के प्रति, किसी भी जाति के प्रति, किसी भी समाज के प्रति और 
किसी भी वर्ग विशेष के प्रति घृणा की भावना रखना धर्म नहीं कहा 
जा सकता, सम्यक्‌ दर्शन नही कहा जा सकता । 
मैं आपसे यह कह रहा था, कि किसी युग मे लोगो ने पथ सौर 
सम्प्रदाय को ही धर्म मानकर जो कुछ दूसरे पथ और वर्ग पर अन्याय 
और अत्याचार किया, उसे भी लोगो ने अपनी मतान्धता के कारण 
धर्म मान लिया । औरज्भुजेव का विश्वास था, कि जितने भी अधिक 
हिन्दुओ को मुस्लिम बनाया जा सके, उतना ही अधिक धर्म होगा । 
इसी विश्वास के आधार पर अपनी तलवार की शक्ति से उसने हजारो 
हिन्दुओं को झसुसलमान बनाया। ईसाई लोग और उनके धर्म गुरु 
पादरी आज मानव-जाति की सेवा के नाम पर जन घन का अलोभन 
देकर, पिछडी जातियो को ईसाई बनाने का प्रयत्त कर रहे है। 
उनका विश्वास है, कि इस कार्य को करके, हम ईसा के सच्चे भक्त 
बन जाएँगे। परन्तु इस विषय पर गम्भोरता के साथ सोचने के 
वाद वुद्धिमान व्यक्ति इसी निर्णय पर पहुँचता है, कि इस प्रकार के 
कृत्यो मे व धर्म हे और न सस्क्ृति । एक व्यक्ति, यदि वह वाह्मण से 
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मुसलमान वन जाए अथवा ब्राह्मण से ईसाई बन जाए, तो यह तो उम्के 
चोटी और दाढी भाद़ि के रूप में तब का परिवर्तत हुआ, मत का 
परिवर्तत नही । और इस तन के परिवर्तन को ही धर्म मानना, सबसे 
डा अज्ञान और सबसे बडा मिथ्यात्व है। इस प्रक्रार के परिव्तता 
जीवन की समस्या का हल नहीं हो सकता । इस प्रकार के कार्यो से 
म॑ की रक्षा और सस्क्ृति की रक्षा करने का विश्चास मूलत' 
अआन्त ही है। 

मैं आपसे यह कह रहा था, कि सम्यक््‌ दर्णन तन का धर्म नहीं 
हैं वह आत्मा का घर्म है। तन को बदलने से जीवन में चमत्कार 
नहीं आएगा, आत्मा को बदलने से ही उसमे विशुद्धि और पवित्रता 
आ सकती हैं । आप किसी भी देश के हो, आप किसी भी जाति के 
हो, आप क्रिसी भी वर्ग एवं वर्ण के हो और आप किसी भी पंथ एवं 
सम्प्रदाय के हो, इससे हमे कोई प्रयोजन नहीं है। हम केवल एक 
ही बात जानना चाहते है, कि आपको अपनी आत्मा पर विश्वास 
है, या नही ? यदि आपने अपनी आत्मा पर आस्था कर ली है और 
उत्तके स्वरूप को समझ लिया है, तो निश्चय ही आपको सम्यक्‌ 
दर्गन की उपलब्धि हो चुकी है । इसमे किसी भी प्रकार के विवाद को 
अवकाश नही रहता । 

सम्यक्‌ दशन के दो भेद है--निश्चय सम्यक्‌ दर्णन और व्यवहार 
सम्यक्‌ दर्शन | निव्चय नय परनिरपेक्ष आत्मस्वरूप को कहता है। 
उसकी हृष्टि परम पारिणामिक चैतन्य भाव पर रहती है। झास्त्र मे 
निश्चय नय को भृतार्थ और व्यवहार नय को अश्षुतार्थ कहा गया है । 
भ्रृतार्थ और बश्नृतार्थ का क्‍या अर्थ है? इस प्रइन के समाधान में 
कहा गया है कि अनौपचारिक रूप से वस्तु के शुद्ध स्वरूप को ग्रहण 
करते वाला भृतार्थ होता है और उपचार रूप से वस्तु स्वरूप को 
प्रहण करने वाला अश्भुतार्थ होता है। संसारी शत्माएँ विभाव 
पर्यायो को धारण करके नाना रूप में _ परिणत हो रही है। इस परि- 
णमन में सूल द्रव्य की स्थिति जितनी सत्य और श्रृतार्थ है, उतनी 
ही उसकी विशभाव परिणतिरूप व्यवहार स्थिति भी सत्य और सूतार्थ 
हैं। यहाँ इस बात का ध्यान रखना चाहिए, कि पदार्थ परिणमन की 
दृष्टि से निस्चय और व्यवहार दोनों भ्रूतार्थ और सत्य हैं। परन्तु 
निश्चय जहाँ परनिरपेंक्ष द्रव्य-स्थभाव को विषय करता है वहाँ 


ब्यव ता कर कक कक... < के प्प 
अवहार परसापक्ष भाव को विपय करता है, यहाँ दोनो से मौलिक 


| 
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भेद है। तात्पर्य यह है कि परनिरपेक्षता निश्चय का विषय है और 
परसपेक्षता व्यवहार का विपय है । जब एक व्यक्ति यह कहता है 
में रक हूं, मै राजा हूँ, मैं बलवान हैँ, मैं निर्वल हूँ मै काला हूँ और मै 
गोरा हैं । यह कथन अभुृतार्थ है, क्यो कि ण्ह परसापेक्ष है। इसके 
अतिरिक्त यदि कोई व्यक्ति यह कहे कि मै न शरोर हैं, न इद्विय हैँ, 
नमन हूँ, में चैतन्यरूप हूँ, शुद्ध एव हट “, तो उसका यह कथन 
भूतार्थ कहा जाता है, क्‍यों कि यठ्ध परनिरपेक्ष है। मै आपसे यह 
वह रहा था कि सम्यक्‌ दर्शन भी दो प्रकार का है-निः्चय 
और व्यवहार तथा भूतार्थ और नभ्ुतार्थ। जब साधक्र की दृष्टि 
आत्म स्वरूप पर स्थिर रहती है और जब वह अपनी आत्मा पर 
आस्था वरता है, तो उसका यह निश्चय सम्यक्‌ दर्शन है। देव, 
गुरु ओर धर्म की श्रद्धा को व्यवहार सम्यक्‌ दर्शन कहा जाता हैं। परच्तु 
जब यह आत्मा भेद-विज्ञान हो जाने पर स्वय अपने आपको ही देव, 
स्वय अपने आपको ही गुरु और स्वय अपने आपको ही धर्म मानता 
है, तव वह निश्चय सम्यक्‌ दर्शन होता है । आत्मा के मूल स्वरूप की 
प्रतीति को निश्चय सम्यक्‌ दर्शन कहा जाता है। शेप सब व्यवहार 
सम्यक्‌ दर्शन है । 
मैं आपसे यह कहूँगा, कि निर्चय हमारी सूत हृष्टि है, वही हमारा 
साथ्य और लक्ष्य भी है, किन्तु व्यवहार का भी लोप नही करना है। 
जिन-गासने मे न एकान्त निश्चय सुन्दर कहा गया है और न एकान्त 
व्यवहार को ही समीचीन कहा गया है। दोनो का समन्वय एव 
सन्‍नुलन ही यहाँ पर अभीष्ट है। केवल निश्चय की बात कहकर 
व्यवहार का लोप करना'न तर्क-सगत है और न शास्त्र-सगत ही । 
इतनी बात अवद्य हे कि हम व्यवहाराभासरूप लोक-व्यवहार के 
भमेले मे पड कर कही अपने लक्ष्य कोच भूल जाएँ। अपने आत्म- 
लक्ष्य को न भूल बैठें, इसलिए निश्चय दृष्टि और निश्चय नय की 
आवश्यकता रहती है। व्यवहार तभी तक ग्राह्मय है, जब तक कि 
वह परमार्थ हृष्टि की साधना मे सहायक रहता है। अत निश्चय 
और व्यवहार दोनो का समन्वित और सन्तुलित रूप ही शास्त्रीय दृष्टि 
से समीचीन कहा गया है ' 
सम्यक्‌ हृष्टि आत्मा वह है, जिसे इस लोक और परलोक का 
भय नही रहता। परलोक का अर्थ 'है-मरणोत्त र जीवन। प्रत्येक 
पथ और सम्प्रदाय यह दावा करता है, कि जो कोई व्यक्ति उसके 


३३० अध्यात्म प्रवचन 


बताए पथ पर चलेगा वह परलोक में सुखी और समृद्ध होगा | 
अन्य सम्प्रदायों में ही नही, जैन-धर्म में भी परलोक के सुखो का वर्णन 
बडे विस्तार से किया गया है । स्वर्ग, नरक और मोक्ष का सांगोपाग 
वर्णन अध्यात्मवादी सभी पथों में उपलब्ध होता है। परन्तु वस्तुत 
परलोक वया है और उसे कंसे सुधारा जा सकता है ? इस पर वहुंत 
कम लोग विचार कर पाते है। परलोक की जो सबसे व्यापक और 
सर्वमान्य परिभाषा हो सकती है, वह यह है, कि जब भात्मा एक 
स्थूल गरीर को छोडकर अन्य योति मे पहुँच कर अन्य स्थल शरीर को 
धारण करता है. तव यही परलोक कहलाता है। जो भात्मा सम्यक्‌ 
हृष्टि होता है, उसे न परलोक का भय रहता है और न इस लोक 
का ही भय उसे रहता है। जब सम्यक्‌ दृष्टि ने मिथ्यात्वघ्नूलक पाप 
का परित्याग कर दिया, तब फिर उसे इस जन्म में, या पर जन्म में 
भय किस वात का ? परलोक का एक अद्यतन अर्थ सामाजिक भी 
है, कि अपने से भिन्न लोक अर्थात्‌ जनता । इस अर्थ मे यदि परलोक 
का अर्थ किया जाता है, तो परलोक सुधारने का अर्थ होगा--मानव- 
समाज का सुधार । मानव मात्र के ही नही, वल्कि प्राणिमात्र के सुधार 
में विष्वास रखना, यह भी एक प्रकार का सम्यक्‌ दर्शन है। मानव- 
समाज का सुख एवं दुख बहुत कुछ अजो में तत्कालीन समाज- 
व्यवस्था का परिणाम होता है। अत- अपने सत्प्रयत्नो से स्वस्थ 
समाज के निर्माण की विगा में कर्तव्य को मोड देना ही चाहिए। इस 
बर्थ में परलोक का सम्यक्‌ दर्शन यही है, कि जिस परलोक का 
सुधार हमारे हाथ में है, उसका सुधार अहिंसा और समता के आधार 
पर यदि हम करे, तो निथ्चय ही मानव-जाति का वहुत कुछ कल्याण 
किया जा सकता है । यहाँ करने का बर्थ कतृ त्व का अह नही, मात्र 
निमित्तता है। 
जेन-दर्दान इस सत्य को स्वीकार करता है, कि अपना उत्थान 
और अपना पतन, स्वय आत्मा के अपने हाथ में है। जीव का जैसा 
कर्म होता है, शुभ अथवा अचुभ, वेसा ही उसे ,फल मिल जाता है । 
इसके अतिरिक्त यह कहना कि कर्म हम करते है और उसका फल 
कोई अन्य देता है, सबसे वडा मिथ्यात्व है । मनुष्य स्वय अपने भाग्य 
का विधाता है। वह स्वय अपने कर्म का कर्ता है और वह स्वय ही 
उसके फल का भोक्ता भी है। वन्धन-वद्ध रहना आत्मा का स्वभाव 
नही है, चधन से विम्ुक्त रहता ही आत्मा का निज स्वरूप है | परन्तु 
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इस ससारी आत्मा की स्थिति उस पक्षी के समान है, जो चिरकाल से 
पिजडे में बन्द रहने के कारण अपनी स्वतन्त्रता को भ्रुल चुका है। 
कर्म का वन्धन अवश्य है, किन्तु मैं कर्म से विम्युक्त हो सकता हैँ, इस 
प्रकार का विश्वास ही कर्मवादी सम्यक्‌ दर्शन है । कर्म वादी सम्यक 
दर्शन मे आत्मा यह विचार करता है, कि मैं स्वय ही बँधा हैँ और मै 
स्वय ही अपनी शक्ति से विमृक्त हो सकता हूँ । मेरे अतिरिक्त अन्य 
कोई गक्ति ऐसी नही है जो मुझे मेरी इच्छा के विरुद्ध बन्धन भे डाल 
सके। कर्मवादी सम्यक्‌ दृष्टिआत्मा यह भी आस्था रखता है, कि में अपने 
पुरुषार्थ से कर्म के वनन्‍्धन को दूर कर सकता हूँ | मै पीछे बता आया 
हूँ, कि प्रतिक्षण प्रत्येक वस्तु मे अनेक परिणामों की परिणति होती 
रहती है। जैसा निमित्त और जैसी सामग्री मिल जाएगी, तदनुक्कूल 
योग्यता का परिणमन होकर, उस आत्मा का वेसा विकास हो 
जाएगा। कर्म की शक्ति अवश्य है, परन्तु कर्म के विपय में यह 
सोचना और विव्वास करना, कि कर्म के बिना कुछ भी नही हो 
सकता-यह विचार सम्यक्‌ विचार नही है। इसका अर्थ यह होगा, 
कि हमने चेतन की शक्ति को स्वीकार न करके जड की शक्ति को ही 
सब कुछ स्वीकार कर लिया है। मैं पूछता हूँ आपसे कि जब आत्मा 
अपने पुरुषार्थ से बद्ध हो सकता है, तब वह अपने पुरुषार्थ से मुक्त 
क्यो नही हो सकता ” वस्तुत बात यह है, कि अनादि कालीन वन्धन 
के कारण यह आत्मा अपने स्वरूप को भ्रुल बैठा है। उसे अपने पर 
विव्वास नहीं रहा, और कर्म की गक्ति पर ही उसने विश्वास कर 
लिया है। इसीलिए वह अपने जीवन मे दीनता एवं हीनता का 
अनुभव करता है। यह आत्मा अपने स्वरूप और अपनी शक्ति को 
केसे भूल गया, इस तथ्य को समभने के लिए एक रूपक कहा जाता 
: है। कल्पना कीजिए, एक वेश्या है, मनुष्य उसके रूप से विम्ग्ध होकर 
उसके वशीभ्रृत हो जाता है। वह इतनापरवश हो जाता है। कि अपनी 
गक्ति को भूलकर वह उस वेश्या को ही सर्वस्व समभते लगता है। 
परन्तु एक दिन जब वह वेश्या की मोह की परिधि से बाहर निकल 
जाता है, तब वह अपने वास्तविक स्वरूप को समभकर अपनी थक्ति 
पर विश्वास करने लगता है। यही स्थिति जीव और कर्म पुद्गल की 
है। जीव पुद्गल के मोह मे आसक्त होकर अपने स्वरूप और अपनी 
शक्ति को भूल कर पुद्गल के अधीन हो गया है । किन्तु स्व स्वरूप की 
उपलब्धि होते ही, वह अपने विस्मृत स्वरूप को फिर प्राप्त कर लेता 
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हैं। और अपनी अनन्त शक्ति का उसे परिन्नान हो जाने पर फिर वह 
वन्धन वद्ध नही रह सकता है । 

मैं आपसे सम्यक दर्णन की चर्चा कर रहा था, और यह बता 
रहा था, कि अध्यात्म-साथना के क्षेत्र में सम्यक्‌ दर्णन के किसने 
विविध रूप हो सकते हैं। सम्बक दर्शन के विविध रूपों की संलेप में 
मैंने यहाँ चर्चा की है। अध्यात्मवादी सम्बक दर्शन, सांस्कृतिक सम्यक्‌ 
दर्शन, सामाजिक सम्बक दर्शन, परलोकवादी सम्प्रक््‌ दर्शन और 
कर्मवादी सम्यक्‌ दर्शन का सक्षेप में में परिचय दे चुका हूँ। एक 
सम्यक दर्शन और है--जिसे जास्त्रवादी अथवा पोथीवादी सम्यक 
दर्शन भी कहा जा सकता है। जो पथ ओर परम्परा किसी पुस्तक 
विजयेप मे अथवा क्सी पोथी विशेष मे विव्वास रखता है और कहता 
है, कि जो कुछ इसमे विहित है, वही सत्य है, वही कर्तव्य हैँ और 
वही धर्म है। यह एक प्रकार का विव्वास हैं, जिसका प्रसार और 
प्रचार प्राचीनकाल मे भी था और आज भी है। सत्य किसी पोथी 
विशेष से नही रहता, वल्कि वह तो मानव के चिन्तन और अनुभवों 
में ही रहता है। पोधीवादी परम्पराओं का प्रभाव जैन-संस्क्ृति पर 
एवं जैन धर्म पर भी पड़ा और उसमे भी ज्ञास्त्रवादी एवं पोथी- 
वादी सम्यक्‌ दर्णन का प्रसार होने लगा। जीवन के प्रत्येक सत्य 
को जब किसी पुस्तक की कसौटी पर कसा जाता है, तब उस सत्य के 
साथ यह एक प्रकार का अन्याय ही होता है । सत्य स्वयं अपने आप 
में अखण्ड एवं अनन्त होता है, किन्तु एक पथवादी व्यक्ति यह विचार 
करता है, और यह विव्वास करता है, कि जो कछ मेरी पोथी मे 
उल्लिखित है, वही सत्य है। उससे बाहर कही एर भी सत्य नही है । 
यह एक पथवादी मनोवृत्ति का पोथीवादी विश्यास कहा जा सकता 
है, किन्तु वास्तविक विब्वास नहीं | वास्तविक सम्यक्‌ दर्णन तो यही 
है, अपनी आत्मा में आस्था रखना | 
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यह जगत्‌ आदिहीन और अन्तहीन है। इसका प्रवाह अनन्त 
काल से चला आ रहा है और अनन्त काल तक चलता ही रहेगा। 
यह जगत अतीत में कभी नहीं था, यह नही कहा जा सकता । और 
यह जगत्‌ भविष्य मे कभी नही रहेगा, यह भी नही कहा जा सकता । 
इस अनादि और अनन्त जगत्‌ मे आत्मा अनादि काल से ससरण करता 
आ रहा है। जब तक आत्मा में मिथ्वात्व भाव और कषायभाव 
विद्यमान है, तब तक जन्म और मरण के परिचक्र को परिसमाप्त 
तही किया जा सकता । सम्यक्‌ दर्शन की साधना और सम्यक्‌ दर्गणन 
की अशराधना से ही, इस आत्मा का यह अनादि ससरण समाप्त हो 
सकता है और उसे स्वस्वरूप की उपलब्धि हो सकती है। सम्यक्‌ 
दर्गन मे वह दिव्य शक्ति है, जो अपनी पूर्ण विशुद्ध कोटि मे पहुँचकर एक 
एक दिन आत्मा के समग्र विकल्प और विकारो को दूर कर सकती है। 
जिस किसी भी आत्मा में सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति का आविर्धाव हो 
जाता है, यह निश्चित है कि वह आत्मा देर सबेर मे मोक्ष की 
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प्राप्ति अवश्य ही करेगा । एक क्षणमात्र का सम्यक्‌ दर्शन भी अनन्त 
जन्म मरण का नाश करने वाला है। सम्यक्‌ दर्शन के अभाव में 
जीव अनन्त काल मे अन्य अनेक साधनाएँ कर चुका है, परन्तु वन्धन की 
एक कडी भी टूट नही पाई । यदि एक क्षण के लिए भी यह जीव सम्यक्‌ 
दर्शन प्रकट करे, तो उसकी मुक्ति हुए बिवा न रहे । सम्यक्‌ दर्शन ही 
साधक की सर्वप्रथम अध्यात्म-साधना है। सम्यक्‌ दर्शन की साधना 
के वल पर ही यह आत्मा अपने विविध भवो के मूल बीज को 
मिटा सकता है। जब तक आत्मा में मिथ्यात्व भाव और कषाय- 
भाव किसी भी रूप में रहता है, तव तक भव-वन्धन से विमुक्ति 
सिलना कथमपि सम्भव नही है। जिस आत्मा में सम्यक्‌ दर्शन की 
ज्योति प्रकट हो गई, वही ज्ञानी है, वही चरित्रवान है, वही शाश्वत 
सुख को प्राप्त करते वाला साधक है | सम्यक्‌ दर्शन की विमल साधना 
करने वाला व्यक्ति कभी-न-कभी अवश्य ही इन संसारी बन्धनों से 
विमुक्त हो सकेगा । 
आपके समक्ष सम्यक्‌ दर्शन का वर्णन चल रहा है। सम्यक्‌ दर्शन 
की महिमा एवं सम्यक्‌ दर्शन की गरिमा के सम्बन्ध में वहुत कुछ कहा 
जा चुका है और वहुत कुछ कहा जा सकता है। अब सम्यक्‌ दर्जव 
के सम्बन्ध में कुछ अन्य वातो पर भी विचार कर ले, जिन पर विचार 
करना आवश्यक प्रतीत होता है। सर्वप्रथम यह प्रइव उपस्थित होता 
हैं, कि सम्यक्‌ दर्शन आत्मा का असूर्त गुण है । आत्मा एक असूर्त तत्व 
है, फन्नत गुग भो अमूर्त ही है, फिर उन्हे हम कैसे देख सकते है, और 
कसे जान सकते हैं ”? इस स्थिति मे हमे यह पता कंसे चले कि अम्ुक 
आत्मा को सम्यक्‌ दर्गन की उपलब्धि हो चुकी है, भथवा नही ? प्रइत 
वड़े ही महत्व का है। इसके समाधान में जास्त्रकारों ने एवं अन्य 
विभिन्न ग्रन्यकारों ने यह वतलाया है, कि प्रत्येक वस्तु को जानने के 
लिए, लक्षण की आवश्यकता है | बिना लक्षण के लक्ष्य को नही जाना 
जा सकता । यहाँ पर सम्यक्‌ दर्शन लक्ष्य है, हम उसका परिवोध 
करना चाहते हैं, अतः उसके लक्षण की आवश्यकता है। आत्मा के 
सम्पक्‌ दर्शन गुण को जानने के लिए पाँच लक्षण बताए गए है--प्रशम, 
संवेग, निर्वेद, जनुकम्पा और आस्तिवय । येपाँचों अथवा इनमे से कोई 
भी एक लक्षण यदि मिलता है, तो समझना चाहिए कि उस आत्मा 
को सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि हो चुकी है। परन्तु इतना ध्यान 
रखिए, कि यह लक्षण व्यवहार नय की अपेल्तला से कहे गए हैं, 
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निश्चय नय की अपेक्षा से तो स्वस्वरूप पर आस्था होना ही सम्यक्‌ 
दर्शन का वास्तविक लक्षण है। मैं यहाँ पर सक्षेप मे यह बतलाने 
का प्रयत्त करूंगा कि इन पॉच लक्षणों का वास्तविक स्वरूप 
क्‍या है ? 
प्रशम क्‍या वस्तु है और प्रशम का स्वरूप क्‍या है ? इस सम्वन्ध 
में यह कहा गया है, कि आत्मा में कषाय भाव अनन्त काल से रहा 
है । वह कपाय भाव कभी तीत्र हो जाता है और कभी मन्द हो जाता 
हैं। जब कपाय की तीत्रता बढती है, तव आत्मा अपने स्वरूप से 
विम्ृख हो जाता है। और कषाय मन्द होता है, तब यह भात्मा 
अपने स्वरूप को ओर उन्प्रुख होता है । कपाय की मन्दता ही वस्तुत 
प्रणम है | एक व्यक्ति क्रोध आने पर भी जब गान्‍त रहता है, तब 
समझना चाहिए कि उसमे प्रशम गण है । एक व्यक्ति लोभ का प्रसग 
आने पर भी सतोप रखता है, तब कहना चाहिए कि उसमे प्रशम गुण 
है । अभिमान और माया के सम्बन्ध में भी इसी प्रकार समभलेना 
चाहिए | कषायभाव की मन्दता को ही प्रथम कहा जाता है और 
इस प्रशम गुण की अभिव्यक्ति जिस किसो भी जीवंन मे होती है, 
सममना चाहिए कि वह जीवन सम्यक दर्शन गुण से विशिष्ट है। 
प्रमम गुण आत्मा की उस विज्ुद्ध स्वरूप की स्थिति का परिचय 
कराता है, जिसमे आत्मा कषाय का उदय होने पर भी उसका उप- 
शमन करता रहता है । कषाय के उदय-काल में कपाय का उपणमन 
करना सहज और आसान नही है। कषायो का दमन करना ओर 
कषायो का उपणमन करना अपने आप में एक बहुत बडा तप है 
और अपने आप में एक बहुत बडी साधना है। विकार का कारण 
रहने पर भी विकार की अभिव्यक्ति न होने देना, यह एक आत्मा का 
असाधारण गुण है। इस गुण को प्रशम, उपशम और उपणमन भी कहा 
जाता है | यह सम्यक्त्व का पहला लक्षण है । 
सम्यक्‌ दर्शन का दूसरा लक्षण है--सवेग । सवेग का अर्थ क्या 
है, और उसका स्वरूप क्‍या है ? इस सम्बन्ध मे यह कहा जाता है, 
कि आत्मा के ऊध्वमुखी भाव-वेग को ही सवेग कहा जाता है। वेग का 
अर्थ है--गति एव गमन। जब यह गमन अ्रधोमुखी होता है, तब 
आत्मा पतन की ओर जाता है और जब यह गमन सम्‌ अर्थात्‌ 
अध्यात्म भाव में ऊष्वसुखी होता है, तब भात्मा उत्थान की ओर 
जाता है| सवेग का एक दूसरा अर्थ भी किया जाता है कि भव-भी ति 
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ही सवेग है। जब आत्मा ससार के दुखो एवं क्लेशों को देखकर 
भयभीत होता है, तो उसके मन मे इन दु खो एवं क्लेशी से छूटने का 
निर्मलभाव पैदा होता है, यही सवेग है। सवेग का तीसरा अर्थ है-- 
भव-बन्धन से विमुक्त होने की अभिरुचि | सवेग शब्द के तीन अर्थों 
पर यहाँ पर विचार किया गया है-गमन, भव-भीति ओर मोक्ष 
की अभिरुचि । यह ग्रत्थकारों की अपनी बुद्धि का चमत्कार है, कि 
वे किस प्रसग पर किस शब्द का क्‍या अर्थ करते हैं | किन्तु सवेग का 
अर्थ--मोक्ष की अभिरुचि ही अधिक सग्रत प्रतीत होता है । क्योकि 
जब आत्मा मे प्रमम और उपशमन भाव आ जाता है, तव उस 
आत्मा में मोक्ष की अभिरुचि का होना भी पहज हो जाता है। 
मोक्ष की अभिरुचि का अथ है-+कि ससार के अन्य पदार्थों की 
अभिरुचि का अभाव । ससार के पदार्थों की अभिरुचि का अभाव 
और मोक्ष की अभिरुचि का भाव-इन दोनो का तात्पर्य यह है, कि 
स्व मे स्व की अभिरुचि । जब आत्मा अपने अतिरिक्त अन्य क्रिसी 
की अभिरुचि नही रखता, तब उसे न भव वन्धनो का भय रहता है 
और न अध पतन का ही भय रहता है । सवेग की यह परिभाषा और 
व्याख्या जब जीवन-मे साकार हो जाती है, तब समझना 
चाहिए कि उस जीवन में सम्यक्‌ दर्शन के पीयूष का वर्षण हो 
रहा है । 
सम्यक्‌ दर्शन तीसरा लक्षण है--निर्वेद । निवेद शब्द में जो वेद 
है, उसका अर्थ है--अनुभव करना । वेद के पूर्व जब निर्‌ लगा देते है 
तब वह निर्वेद बच जाता है । निर्वेद शब्द का अर्थ है--वै राग्य, विरक्ति 
और अनासक्ति। यह ससारी आत्मा अनन्त काल से ससार के पदार्थों 
मे आसक्त और अनुरक्त रहा है। जिस किसी भी पदार्थ को वह देखता 
है, उसे रागवश ग्रहण करने की इच्छा उसके मन में पैदा हो जाती 
है, इतना ही नही, बल्कि उस पदार्थ के उपभोग की कामना मे 
भान चल जाता है। ससारी आत्मा को काम और भोग सदा प्रिय 
रहे है। वह काम और भोगो में सदा बद्ध रहा है, इसी कारण वह 
अपने वास्तविक स्वरूप को जात नहो सका। ससार के काम और 
भोगो के प्रति जब किसी आत्मा मे वैराग्य-साव, विरक्ति और 
भनासक्ति आ जाती है, आत्मा की उस विजुद्ध स्थिति को ही यहाँ 
निर्वेद कहा गया है। निर्वेद का अर्थ है--जीवन की वह विशुद्ध स्थिति 
जब काम और भोगो के रहने पर भी उनकी रागरूप आसक्ति का अनुभव 
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न हो अथवा काम और भोगो के रहने पर भी उनके प्रति लोलुपता 
की अनुभूति न रहकर केवल आत्मा के विशुद्ध स्वरूप का ही परि- 
बोध हो, वस्तुतः आत्मा की इसी स्थिति को निरवेद कहा जाता है। जिस 
आत्मा मे निर्वेद की अभिव्यक्ति हो जाती है, वह आत्मा फिर ससार के 
किसी भी पदार्थ में स्वरूपविच्युतिकारक आसक्ति और अनुरक्ति नही 
रखता । जिस व्यक्ति के हृदय मे मोक्ष की अभिरुचि होती है, उसी 
के हृदय में यह निर्वेद स्थिर हो पाता है । निर्वेद का दिव्य दीपक जिस 
घट में आलोकित होता है, उस व्यक्ति के मन में फिर ससार के 
किसी भी पदार्थ के प्रति किसी भी प्रकार का स्वरूपानुभूति को भ्रष्ट 
करने वाला तीज आकर्षण नही रहता। यह निर्वेदशाव जिस किसी 
भी जीवत में स्थिर हो जाता है, तो समझिए उस आत्मा को सम्यक्‌ 
दर्शन की ज्योति की उपलब्धि हो चुकी है । 
सम्यक्‌ दर्शन का चतुर्थ लक्षण है--अनुकम्पा । अनुकम्पा, दया 
भौर करुणा--इन तीनो का एक ही भर्थ है । ससार मे अनन्त प्राणी हैं, 
और वे सव॒ समान नही है। कोई सुखी है, तो कोई दुखी है। कोई 
निर्धन है,तो कोई धनवान। कोई मूर्ख है, तो कोई विद्वान । इस 
प्रकार ससार के प्रत्येक प्राणी की स्थिति दूसरे प्राणी से भिन्न प्रकार 
को है । इस विषमतामय ससार मे कही पर भी समता और समानता 
इृष्टिगोचर नही होती | इस विचित्रता और विषमता के आधार पर 
ही ससार को ससार कहा जाता है। ससार के सुखी जीव को देख- 
कर प्रसप्न होना, प्रमोद-भावना है, और ससार के दुखी जीव को 
देखकर, उसके दुख से द्रवित होना, यह करुणा भावना है । करुणा 
और दया का अर्थ है--हृदय की वह सुकोमल भावना, जिसमे व्यक्ति 
अपने दुख से नही, बल्कि दूसरे के दु ख से द्रवित हो जाता है। पर 
दुख कातरता और पर-दु खद्॒वणशीलता यह आत्मा का एक विशिष्ट 
गुण है। निर्दय और क्रूर व्यक्ति के हृदय में कभी भी करुणा का और 
दया का भाव जायूृत नहीं होता है। करुणा रस सब रसो से अधिक 
व्यापक माना जाता है। मेरे कहने का अभिप्राय यह है, कि जो समर्थ 
व्यक्ति अपने जीवन मे किसी के आँसू न पोछ सका, वह व्यक्ति किसी भी 
प्रकार की धर्म-साधना कैसे कर सकता है । सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि 
के लिए अन्य सभी गुणो की अपेक्षा, इस अनुकम्पा की ही सबसे बडी 
आवश्यकता है। जिस व्यक्ति के हृदय मे दया का सागर तरगित होता 
रहता है, वह आत्मा एक दिन अवश्य ही सम्यक्‌ दर्णन के प्रकाश को 
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अधियत कर लेता है। सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि मैं दया और करुणा 
एक अनिवार्य कारण है । 

सम्यक्‌ दर्दान के लक्षणों से पॉँचवा लक्षण है-- आस्तिक्य | आस्तिक्य 
का अर्थ है--आस्था अर्थात्‌ विश्वास । परन्तु किसमें विग्वास ? पुद्गल 
मे नही, आत्मा मे ही विश्वास होना चाहिए। जिस व्यक्ति की आस्था 
अपनी आत्मा से है, उसका विश्वास कर्म मे भी होगा और परलोक 
में भी होगा और मुक्ति मे भी होगा। जो बात्मा जैसे अतीन्द्रिय 
पदार्थ है, उन्न पर विश्वास करना ही, आस्था एवं आस्तिक्य कहा 
जाता है। जो व्यक्ति बीतराग साधना पर श्रद्धा रखता है, वह सम्यक्‌ 
हृष्टि कह्य जाता है। सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा मेरे विचार मे वही हो 
सकता है, जो कम से कम अपनी आत्मा पर आस्था अवश्य ही रखता 
है | आत्मविश्वास ही, सबसे बडा सम्यक्‌ दर्शन है । यदि आपको अपनी 
आत्मा पर आस्था नही है, और शेप ससारी पदार्थो पर आप विश्वास 
रखते है, तव उस स्थिति मे आप सम्यक्‌ दृष्टि नही हो सकते । इसके 
विपरीत यदि आपको भले ही ससार के किसी अन्य पदार्थ पर विश्वास 
न हो, किन्तु आपको अपनी आत्मा पर अटल विश्वास है, तो आप 
निश्चय ही सम्यक्‌ दृष्टि है। मैं आपसे सम्यक्‌ दर्शन के लक्षणों के 
विषय में चर्चा कर रहा था और यह वता रहा था, कि उक्त पाँच 
लक्षणों में से यदि आत्मा में पॉचो लक्षण अथवा कोई भी एक लक्षण 
विद्यमान है, तो वह आत्मा सम्यक्‌ दृष्टि कहा जाता है। सम्यक्‌ दृष्ठि 
उसे कहा जाता है, जिसने सम्यक्‌ दर्जन की ज्योति को प्राप्त कर लिया 
हैं। प्रणम, सवेग, निर्वेल, अनुकम्पा और आस्तिक्य--ये पॉचो लक्षण इस 
वात के प्रतीक है, कि जिस आत्मा में इनकी अभिव्यक्ति होती है, उस 
आत्मा ने सम्यक्‌ दर्णन के प्रकाश को प्राप्त कर लिया है। किन्तु यह 
सव व्यव्हार-मार्य है, निस्चय-सार्ग नहीं । निश्चय की स्थिति तो बडी 
ही विलक्षण है। ऐसी भी स्थिति भी होती है कि व्यवहार मे उक्त 
लक्षणो की प्रतीति न हो, परन्तु अन्तरग मे सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति 
प्रदीध्र हो जाए ; निश्चय मे शब्द मुख्य नही, अनुभूति मुख्य है । 

सम्यक्‌ दर्शन के सम्बन्ध मे एक बात और विचारणीय है। यदि 
किसी व्यक्ति ने सम्यक्दर्णन के प्रकाश को प्राप्त कर लिया है, तो 
उसके सामने सबसे बड़ा प्रश्न यह रहता है, कि उस प्रकाग को स्थायी 
एवं अक्षुण्ण कैसे रखा जाए ? जैसे घर मे प्रकाश फैलाने वाला दीपक 
पवन का कोंका लगने से बुक जाता है, वैसे ही कुछ दोप हैं, जितके 
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कारण सम्यक्‌ दर्शन की ज्योति एक वार प्राप्ति के बाद भी, विलुप्त 
हो सकती है। सम्यक दर्शन के पाँच दोष बताए गए है, जिन्हे शास्त्रीय 
भाषा मे अतिचार कहा जाता है। सम्यक्‌ दर्शन के पाँच अतिचार होते 
है, जो इस प्रकार है--भका, काक्षा, विचिकित्सा, पर-पाषड प्रशसा 
और परपापडसंस्तव। अतिचार का अर्थ है--किसी भी प्रकार की 
अमगीकृत मर्यादा का उल्लंघन करना। मेरे कहने का तात्पर्य यह है, 
कि मनुष्य ने अपने अनियत्रित जीवन को नियत्रित रखने के लिए जो 
मर्यादा ग्रहण की है, आत्मविजुद्धि का जो अश जागृत किया है, उसको 
दूषित करना अतिचार कहा जाता है। सम्यक्त्व एव ब्रतो के मूलदोष 
चार माने जाते है--अतिक्रम, व्यतिक्रम, अतिचार और अनाचार । 
किसी भी स्वीकृत साधना को भ्रग करने का जो सकलल्‍प उठता है-- 
उसे अतिक्रम कहा जाता है, और भग करने के सकलप के अनुसार 
साधन एवं सामग्री जुटाना, व्यतिक्रम कहा जाता है। स्वीकृत साधना 
को किसी अथ मे सुरक्षित रखना और किसी अश मे भग कर देना, 
इसको अतिचार कहा जाता है। जब स्वीकृत साधना सर्वथा भग 
कर दी जाए, उस स्थिति को अनाचार कहा जाता है। इन चार मे से 
भतिचार तक तो ब्रत साधना किसी न किसी रूप मे सरक्षित रहती 
है, परन्तु अनाचार की स्थिति मे पहुँचकर वह बिलकुल भग हो जाती 
है। मैं आपसे अतिचार के सम्बन्ध मे कह रहा था और यह बता रहा 
था, कि सम्यकक्‍त्व को सुरक्षित रखने के लिए यह आवश्यक है, कि 
उसको पॉचो अतिचारो से बचाया जाए । क्योकि ये पॉच अतिचार 
सम्यक्त्व मे मलिनता उत्पन्न करते है। यदि सावधानी न रखी जाए 
और अतिचार रूप दूषण वढता ही चला जाए, तो उस स्थिति में 
सम्यक्त्व के निर्मेल रूप को खत्तरा उपस्थित हो जाता है। अत उस 
खतरे से बचने के लिए यह आवश्यक है, कि साधक सदा सजग और 
सदा सावधान रहे । एक क्षण का प्रमाद भी हमारे धर्म की सम्पत्ति को 
नष्ट कर सकता है। जिस अध्यात्म सम्पत्ति को इतने आत्म पुरुषार्थ से 
उपाजित किया है, उसे नप्ट हो जाने देना, वुद्धिमत्ता का कार्य नही 
है । अत अतिचार रूप दोष से बचने का प्रयत्न करते रहिए । 
सम्यक दर्शन की साधना मे सबसे पहला और सबसे वडा खतरा 
है--शका। शका अर्थात्‌ सशय साधक के मन की दुर्बलता है। 
अपनी साधना में किसी भी प्रकार की शका का होना, सदेह का रहना 
जुभ नही है | शका रहते हुए न जीवन का विकास हो पाता है और 
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न्‌ अध्यात्म-साधना मे सफलता ही मिलती है । जब साधक के मन में 
अपनी साधना के प्रति किसी भी प्रकार की शका रहती है, तब वह 
शका उसके सत्सकल्प मे और उसकी स्थिरता-बक्ति मे हृढ़ता नही आने 
देतो । वह साधक अपनी राह मे हर कदम पर ठोकर खा सकता हूँ, 
जिसके मन में शका एवं सशय बना हुआ है । गका एक ऐसा दुगुण 
है, जो साधना मे हृढता नहीं आने देता । इढता के बिचा साधक 
अपने लक्ष्य की पूर्ति के लिए, साधना में अपेक्षित आन्तरिक बल प्राप्त 
नही कर सकता । जीवन के प्रत्येक क्षेत्र मे यह आवश्यक है, कि हम 
शका और सशय के वातावरण से दूर रहे । मे यह नही कहता कि 
सशय और शका एकान्त रूप से बुरी वस्तु है । यदि गका और सशय 
न हो तो जिज्ञासा कंसे उत्पन्न होगी ? और जब जिज्ञासा ही नही है, 
तब नवीन ज्ञान का द्वार कंसे खुलेगा ? यहाँ पर मेरे कहने का तात्पर्य 
इतना ही है, कि किसी तत्व को समभने एवं जानने के लिए शका और 
तदनुसार प्रश्न आदि अवश्य किया जाना चाहिए, किन्तु एक बार 
जव किसी तत्व का सम्यक्‌ समाधान हो जाता है और जब 
सम्यक्‌ प्रकार से स्वीकृत सिद्धान्त को जीवन मे साकार करने का 
प्रसग उपस्थित होता है, उस समय साधना मे जो शका एवं संशय 
उत्पन्न होता है, वह साधक-जीवन की सबसे भयकर बुरी स्थिति होती 
है । उस स्थिति से बचने के लिए ही यहाँ पर शका रूप दोष से बचने 
के लिए, साधक को चेतावनी दी गई है । सशय, साधना में एक प्रकार 
का विष होता है ! 
सम्यक्त्व के पाँच अतिचारो में दूसरा अतिचार है-काक्षा । 
किसी किसी ग्रन्थ में काक्षा के स्थान पर आकाक्षा का शब्द का प्रयोग 
भी किया जाता रहा है। दोनों का एक ही सामान्य अर्थ है--इन्छा और 
अभिलाषा । परन्तु यहाँ पर कांक्षा गब्द का सामान्य अर्य अभिप्रेत 
नहीं हैं यहाँ पर इसका एक विशेष बर्थ मे प्रयोग किया गया है। 
कांक्षा का क्‍या अर्थ है? इस प्रइत के उत्तर में कहा गया है, कि 
कि जब एक साधक किसी अन्य व्यक्ति की पूजा और प्रतिष्ठा को 
देखकर, उसके वेभव और विलास को देख कर अपनी साधना के प्रति 
आस्था छोड देता है, और पूजा एवं प्रतिप्ठा की अभिलापा करता 
यहां काक्षा हूं। साधक का मन जब अपनी साधना से स्थिर नहीं 
रह पाता, तब वह इधर-उधर भटकना प्रारम्भ कर देता है। उस 
स्थिति में अपने पथ की प्रतिकूलता उसे पथ-अ्रष्ट कर सकती है। 
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संसार के भोग-विलासो का आकर्षण एक प्रकार की काक्षा ही है। जब 
साथक किसी भी प्रकार के भोग की लालसा के वजीभूत हो जाता है, 
तब यह निश्चित है कि वह अपने मन की सन्‍्तोष-सुधा को भूल कर ही 
वेसा करता है। कुछ आचार्यो ने कांक्षा जब्द का अर्थ यह भी 
किया है, कि अपने पथ और सम्प्रदाय को छोडकर दूसरे के पथ और 
सम्प्रदाय की ओर आकर्षित होना । साधनालक्षेत्र मे किसी भी प्रकार 
की काक्षा, आकांक्षा, कामना, अभिलापा और इच्छा को अवकाश नही 
है। इन सबका. सूल प्रलोभन मे है । जब तक साधक के मन मे किसी 
भी प्रकार का प्रलोभन विद्यमान रहता है, तब तक वह किसी न किसी 
प्रकार की काक्षा की आग में जलता ही रहेगा | काक्षा चाहे किसी 
पथ की हो, चाहे किसी पदार्थ की हो और चाहे किसी व्यक्ति विशेष 
की हो, वह साधक के लिए कभी हितकर नही होती । अत अध्यात्म- 
साधना करते हुए सभी प्रकार की काक्षाओ से और इच्छाओ से दूर 
रहने का प्रयत्न करते रहना चाहिए, तभी साधक अपनी साधना के 
अभीष्ट फल को प्राप्त कर सकता है। 
सम्यक्त्व का तीसरा दृषण है- विचिकित्सा । यह दूषण एक 
ऐसा दूपण है, जो साधक को उसकी किसी भी साधना मे स्थिर और 
एकाग्र नही बनने देता । विचिक्रित्सा शब्द का अर्थ है--फल-प्राप्ति मे 
सन्देह करता । जब साधक को अपनी साधना के फल मे सशय और 
सन्देह हो जाता है, तब साधना करने मे उसे न किसी प्रकार का आनन्द 
आता है और.न उसके मन में किसी प्रकार का उत्साह ही रहता है । 
कल्पना कीजिए किसी एक व्यक्ति को जो आपके घर पर आया है, 
आपने वडे आदर से सुन्दर थाल मे स्वादिष्ट भोजन परोसकर उसके 
सामने रख दिया और वह व्यक्ति उस भोजन को बडे आनन्द के साथ 
खाने भी लगा है । परन्तु उस प्रसग पर यदि उसे किसी प्रकार यह 
ज्ञात हो जाए, कि सम्भवत इस भोजन में विप डाल दिया गया हैं 
तो उस व्यक्ति का वह सारा आनन्द विलुप्त हो जाएगा और उसके 
मन की सारी एकग्रता नष्ट हो जाएगी। क्योकि वह यह सोचता है, 
कि इस विषमिश्चित भोजन को करने मे स्वस्थ एवं जीवित 
नही रह सकता । यद्यपि उस भोजन मे विष डालने का एकान्त निरचय 
उसे नही है, फिर भी सन्देह के कारण उसके मन में भोजन के प्रति एक 
प्रकार की विचिकित्सा तो पैदा हो ही गई है । यहाँ प्रकृत मे इस तथ्य 
को इस प्रकार समक्किए, कि जब साधक कोई भी साधना प्रारम्भ 
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करता है, और कछ दूर हृढता के साथ उस पथ पर आगे बढ़ता भी 
रहता है, किन्तु जिस क्षण उसके मन में यह भावना पैदा हो जाती है, 
कि सै जिस साधना का पालन कर रहा हूँ, अथवा मै जिस ब्रत का 
पालन कर रहा हूँ, उसका फल भी झुके कभी मिलेगा अथवा नही ” 
इस प्रकार की लडखडाती और डगमगाती मनोबूुत्ति ही विचिकित्सा 
कही जाती है। विचिकित्सा किसी भी प्रकार की क्यो न हो, वह 
अध्यात्म साधना का एक द्रषण है और वह साधक की निष्ठा-भक्ति को 
दुर्वल एवं कमजोर बनाती है। इससे वचने का एक ही उपाय है, कि 
सन मे फल की आकाक्षा किये बिना, अपनी साधना को निरन्तर करते 
रहना । यही एक मात्र साधना का राजमार्ग है। 
सम्पक्त्व-साधना का चतुर्थ और पंचम दोप है-परपाषड- 
प्रशसा और परपाषड सस्तव | हमें यहाँ पर यह विचार करना है, कि 
प्रणसा और सस्तव का क्या अर्थ है ? प्रणंसा का अर्थ है--किसी की 
स्तुति करना, किसी के गुणों का उत्कीर्तन करना। सस्तव का अर्थ 
है--किसी से परिचय करना, किसी से मेल-जोल बढाना । सबसे बडा 
प्रइत यह है कि प्रशसा और परिचय को अतिचार दोष और दूषण क्यो 
माना गया है ? इसके सम्बन्ध मे यह कहा गया है, कि प्रणंसा और 
सस्तव अपने आप मेन अच्छे है, न वुरे है। यह तो व्यक्ति के ऊपर 
निर्भर है कि वह कैसा है ? यहाँ पर पाषण्ड की प्रशसा और सस्तव 
निषिद्ध है। मनुष्य के मन पर सगति और वातावरण का प्रभाव वहुत 
अधिक पछता है । अच्छी सगति मनुष्य को सनन्‍्मार्ग की ओर ले जाती 
है और वुरी सगति मनुष्य को उन्मार्ग की ओर ले जाती है। इसी 
प्रकार अच्छे वातावरण से मनुष्य अच्छा वनता है और बुरे वाता- 
वरण से मनुष्प चुरा वन जाता है। एक भिथ्या दृष्टि व्यक्ति की संगति 
में और वातावरण से रहने वाला व्यक्ति कभी न कभी अपने मार्ग को 
छोड कर उसके रंग मे अवश्य रग जाएगा। मनुष्य के मन पर निक्रट 
के व्यक्तियों के विचार और आचार का प्रभाव बहुत जीघ्मता से पडता 
है । यहाँ पापड गब्द का अर्थ भी सममने के योग्य है । पाषड शब्द के 
विविध प्रन्यो में अनेक अर्थ किए गए हैं । पापड शब्द का एक अर्थ 
हँ-पथ-अग् व्यक्ति, पापड का दूसरा अर्थ है--पंथ एवं सम्प्रदाय, 
और पापड का तीसरा अर्थ है-ब्रत | इस प्रकार पापड शब्द के अर्थ 
विभिन्‍न युग के आचार्यो ने विभिन्‍न किए है, परन्तु सम्यक्त्व के वर्णन 
के अ्रसंग पर इसका अर्थ--सम्प्रदाय एवं पथ ही लेता चाहिए। यहाँ 
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पापण्ड से पूर्व पर” गब्द जुडा है, अत पर पाषण्ड प्रशसा और परपाषण्ड 
सस्तव का अर्थ होता है--दूसरे मिथ्यात्वी एंव कुमार्गी पापण्ड श्र्थात्‌ मत 
आदि की प्रशसा और परिचय करना | इस प्रसग॒ पर मुझे यह कहना 
चाहिए, कि जबवतक उदारता के साथ विचार नही किया जाएगा, तव 
तक इसमे अनर्थ होने वी सम्भावना बनी रहेगी । इसका अर्थ यह नही 
कि दूसरे पथों एव पथ वालो से घृणा की जाय, उनकी निन्‍दा की जाय, 
यथावसर विपम स्थिति मे उन्हे उचित सहयोग न दिया जाय । यह 
अलग रहने की बात प्राथमिक श्रेणी के दुर्बल साधको के लिए है । एक 
मिथ्याहृष्टि व्यक्ति के सम्पर्क मे रहने वाला सम्यक दृष्टि व्यक्ति, यदि 
दुर्बल विचार वाला है, तो उसके मिथ्या दृष्टि व्यक्ति के चगुल मे फेस 
जाने की सम्भावना है । इसलिए जब तक विचारो में परिपक्वता न आ 
जाए, अथवा स्व समय एवं पर समय का हृढ परिवोध न हो जाए, तब 
तक पर पाषड को प्रशसा और सस्तव से बचना आवश्यक है। इसी 
अभिपष्राय से सम्यक्त्व के दोपो का वर्णन करते हुए यह कहा गया है, 
कि अतिचारो को समभो अवश्य, किन्तु उनका आचरण कभी भूल 
कर भी मत करो । पाप को समझना तो आवश्यक है, किन्तु पाप का 
आचरण नही करना चाहिए | उसका समझना इसलिए आवश्यक है, 
ताकि हम समय पर उस पाप से बच सके । जब शास्त्रकार यह कहते 
है, कि पाप को भी समझो और पुण्य को भी समभो, तथा धर्म को भी 
समभो और अधर्म को भी समझो, तब इस कथन का अभिप्राय केवल 
इतना ही होता है, कि पाप से बचने के लिए और अधर्म से बचने के 
लिए पाप और अधर्म को पहचानना आवश्यक है । 
आज के वर्णन मे मैने दो बातो का स्पष्टीकरण किया है--सम्य- 
क्त्व के लक्षण और सम्यक्त्व के अतिचार | किसी भी साधना मे 
सफलता प्राप्त करने के लिए यह आवश्यक होता है, कि उस पथ की 
विशेषताओ को भी समझा जाए | और उस पथ में आने वाली विध्व- 
बाधाओ को भी समझा जाए । विभेषताओ को समभने की अपेक्षा भी 
यह अधिक आवश्यक है, कि उस पथ में आने वाली रुकावट और 
अडचन को भली प्रकार समझा जाए, जिससे कि मार्ग पर कदम 
बढाते हुए प्रतिकूल स्थिति आने पर साधक व्याकूल न वने | जब 
तक स्वीकृत पथ मे अचल आस्था न होगी, तब तक उसमे सफलता के 
बीज का आधान नही किया जा सकता । द्वादश ब्रतों का वर्णन करने 
से पहले सम्यक्त्व का वर्णन इसी अभिप्राय से किया जाता है, कि इन 
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ब्रत तथा नियमो की सार्थकता तभी है, जब कि उनके मूल मे शुद्ध 
सम्यक्त्व हो । सम्यक्त्व की अपार महिमा है, सम्यक्त्व की अपार 
गरिमा है और आत्मा के सम्यक्त्व गुण की अपार एवं अद्भुत 
शक्ति है। 


मे 


३७ हि 
आद कक और 
जात भय 


सम्यक्‌ दर्णन का स्वरूप क्या है ? उसकी व्याख्या क्या हैं और 
उसकी परिभापा क्‍या है ? इस सम्बन्ध से आपको विस्तार के साथ 
बताया जा चुका है । सम्यक; दर्शन के सम्बन्ध मे जो भुख्य-पुरू 
सिद्धान्त है उनका परिचय आपको करा दिया गया है। अब 
सम्यक्‌ दर्शन के सम्बन्ध मे एक वात णेष रह जाती है; वह यह है, 
कि जिस व्यक्ति मे सम्यक्‌  दर्णगन होता है, उस व्यक्ति का आचरण 
कंसा होता है। ज्ञास्त्रीय भापा मे ,इसको दर्शनाचार कहते है। 
सम्यक्त्व के प्राप्त होने पर जीवन के आचरण मे जो एक प्रकार की 
विशेषता आ जाती है, उसे दर्शनाचार कहा जाता है, इसके आठ अग 
है--निशशकता, निष्काक्षता, निविचिकित्सा, अमृढ्इष्टिता, उपय॒ हण, « 
स्थिरीकरण, वात्सल्य और प्रभावना । 

निरणकता, सम्यक्त्व का प्रथम अग है| इसका अर्थ है--सर्वज्ञ 
एवं वीतराग कथित तत्व मे किसी भी प्रकार की शका न रखना । 
कुछ आचार्य इसका एक दूसरा अर्थ भी करते है। उत्तका कहना है, 
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कि मोक्ष मार्ग पर, आध्यात्मिक साधना पर दृढ विश्वास रखना 
ही निशशकता है । जब तक जीवन में निश्णकता का भाव नहीं आएगा 
तब तक साधना में किसी भी प्रकार की हढता नहीं आ सकेगी । 
श्रद्धा एव विश्वास के बिना जीवन का विकास नहीं हो सकता | 
साधना चाहे कितनी भी कठोर क्यों न हो और चाहे कितनी भी 
दीर्घकालीन क्यो न हो, श्रद्धा के अभाव में वह मोक्ष का अगर नहीं 
बन सकती है। जीवन में सत्य के प्रति अगाव आस्था ही वस्तुतः 
निश्गकता है । 

निष्काक्षता, दर्शनाचार का दूसरा अंग माचा जाता है। 
निष्काक्षता का अर्थ है--किसी भी प्रकार के अविहित एवं मर्यादाहीन 
भोग-पदार्थ की इच्छा और अभिलापा न करना । जीवन में सुख और 
दुख दोनो आते है, दोनो को समभाव से सहन करना ही सच्ची 
साधना है। सासारिक सुख का प्रलोभन साधक को साधना के मार्ग से 
विचलित कर देता है । सुखों के आकर्षण का सवरण न कर सकने 
के कारण जब साधक भौतिक वेभव के जाल में फेस जाता है, तब 
वह साधना कैसे कर सकता है। साधना की सफलता के लिए यह 
आवश्यक है, कि मत मे किसी भी पदार्थ के प्रति साधना पथ से 
पतित करने वाला आकर्षण न हो। इन्द्रिय-सुख को साधक इतना 
महत्व न दे, कि उसके लिए वह अन्याय, अत्याचार तथा अनाचार 
करने को तेय्यार हो जाए, बस इसी को निष्काक्षता कहा 
जाता है। 

निविचिकित्सा का अर्थ है--शरीर के दोषो पर दृष्टि न रखते 
हुए, आत्मा के सद्गुणो से प्रेम करना। सम्यक्‌ दृष्टि से जब तक 
सद्गुणों के प्रति अभिरुचि पेदा न होगी, तब तक वह अपने जीवन 
को श्रेष्ठ नही बना सकेगा। गुण-हष्टि और ग़ुणानुराग ही 
निविचिकित्सा का प्रधान उद्देश्य है। निविचिकित्सा का एक अर्थ 
यह भी किया जाता है, कि मन में अपनी साधना के प्रति यह 
विकल्प नहीं रहना चाहिए, कि जो कुछ साधना मैं कर रहा हूँ, 
उसका फल मुझे मिलेगा, या नही ? साधक का कर्तव्य है, साधना 
करना। फल की आगकाक्षा करना उसका क्तंव्य नही है। 
निविचिकित्सा का एक अर्थ यह भी लिया जाता है, कि सयम- 
परायण एवं तपोधन मुनि के मलक्लिन्न कृशतन और वेश को 
देख कर ग्लानिन करना। इस प्रकार निविचिकित्सा के विभिन्न 
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अर्थ किए गए है, जो मलत- एक ही भाव रखते है। विचिकित्सा 
अर्थात्‌ ग्लानि एक प्रकार का कषाय भाव है। इसलिए वह 
पाप है, और पाप का त्याग करना, यही साधना का खुख्य' 
उद्देष्य है । 
दर्शानाचार का चौथा अग॒ है, अमृढद्ृष्टिता । सम्यक्‌ हृष्टि को 
कर्तव्य एव अकर्तव्य का विवेक होता है, अत' उसके समस्त कार्य 
विवेक पूर्वक ही होते है। जीवन मे विवेक स्थिर कंसे रहे, इसके 
लिए मूढता का परित्याग करना आवश्यक है। मूढता का भर्थ 
है--अज्ञान, भ्रम, सशय और विपर्यास । सम्यक्‌ दृष्टि का विचार 
पवित्र रहना चाहिए | यदि विचार पवित्र नहीं रहा, तब वह 
साधना-मार्ग से कभी अभ्रप्ट भी हो सकता है। विचार को स्वच्छ 
और पावन रखने के लिए मूढता का परित्याग परमावश्यक है । 
गारत्र मे अनेक प्रकार की मृढहताओ का वर्णन किया गया है, 
उनमे सुख्य ये' है--लोक-मूढता, शास्त्र-मूढता और गुरु-मूढता। लोक- 
मूढता का क्षेत्र सवसे अधिक विज्ञाल है। इसके सम्बन्ध में कहा 
गया है कि किसी नदी-विशेष में सतान करने मे धर्म मानना, 
पर्वत से गिर कर मरने मे धर्म मानना, अथवा अरिन भे जल कर 
मरने मे धर्म मानना इत्यादि लोकमृढता है । लोक-मूढता मे उन सब 
पापो का समावेश हो जाता है, जो लोक एवं समाज की अन्ध-श्रद्धा के 
वल पर चलते है। समाज मे प्रचलित रूढियाँ भी लोक-मृढता 
का ही एक रूप हैं। शास्त्र-मूढता भी सम्यक्‌ दृष्टि मे नहीं होनी - 
चाहिए | सम्यक्‌ दृष्टि जीव किसी भी शास्त्र को तभी मानता है, 
ज़वकि वह उसकी कसौटी कर लेता है । शास्त्र के नाम पर और 
पोथी पन्‍नों के नाम पर भी ससार मे अनेक प्रकार की मूढताएँ 
चलती रहती हैं। कल्पना कीजिए, जब एक व्यक्ति यह कहता है, 
कि मेरी सम्प्रदाय का शास्त्र ही सच्चा है, भन्‍्य सब भूठे है, तो 
यह भी एक प्रकार की गास्त्र-मूढता ही है। दूसरा व्यक्ति कहता 
है, सस्कृत मे लिखित शास्त्र ही सच्चे है, अन्य सब मिथ्या है, तो 
यह भी एक प्रकार की श्ञास्त्र-मृढता ही हैं। क्यो कि सत्य न 
किसी पोथी में बन्द है, व किसी सम्प्रदाय मे बन्द है और न किसी 
भाषा मे बन्द है। देव-मृढता का अर्थ है--काम, क्रोध, मोह भादि 
विकारो के पूर्ण विजेता और परिपूर्ण शुद्ध वीतराग देव को देव न 
मानकर, अन्य विकारी देव को देव मानना । जीवन-विकास के लिए 
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सच्चे देव की पहिचान आवब्यक है। जब तक सच्चे देव की उपासना 
नही की जाएगी, तव तक देव-मूढता का अन्त नहीं होगा । रागी देव 
को देव मानना ही, देव-मढता का वास्तविक लक्षण है । आत्म-विवेक 
की साधना करने वाले साधक के लिए यह आवश्यक है, कि वह सुदेव 
की उपासना करने का निरन्तर अभ्यास करे, और उसके वतलाए हुए 
पथ पर निरन्तर आगे वढता रहे। गुरु-मृढता भी एक प्रकार का 
पाप ही है | गुरु का अर्थ है, साधना का मार्ग बताने वाला। जो 
व्यक्ति स्वय साधना-अ्रष्ट है, जो स्वयं कामी है भौर जो स्वय 
लोभी है, उसे गुरु मानना ही गुरु-सढ़ता है । गुरु-सूढता का अर्थ 
यह भी लिया जाता है, कि परीक्षा किए विना ही हर किसी को 
गुरु स्वीकार कर लेता और फिर स्वार्थ सिद्ध न होने पर परित्याग 
कर फिर किसी अन्य को अन्धभाव से गुरु बना लेना । गुरु-मूढता भी 
त्याज्य है। 
उपवृ्‌ हण, यह दर्शनाचार का पॉचवा अंग माना जाता है। 
इसका अर्थ है--वृद्धि करना, वढाना या पोषण करना । स्व और पर 
की धामिक भावना को बढाना ही उपवृ हण कहा जाता है। 
न अपने सत्कर्म की अवहेलना करनी चाहिए, और न दूसरे के सत्कर्म 
की । जहाँ तक बन सके, सदगुणो एवं सत्कर्मो को बढावा ही देना 
चाहिए | उपब्‌ हण के स्थान पर उपगूहन शब्द भी प्रयुक्त हुआ है। 
उसका अर्थ है--छुपाना !! धर्म की निन्‍दा को और धर्म की 
अप्रभावना को छुपाना ही उपसूहन कहा जाता है। सम्यक्‌ दृष्टि को 
ऐसा आचरण नही करना चाहिए, जिससे उसके धर्म और उसकी 
संस्कृति की लोक मे निन्‍्दा हो । कदाचित्‌ किसी कारण से उसके 
धर्म की अवहेलना होती भी हो, तो उसे दूर करना ही उपगृहन 
हा जाता है। परदोप-दर्णन की प्रवृत्ति बडी ही भ्यकर है। 
जिसके मुख को एकवार परनिन्दा का रस लग जाता है, फिर उसका 
हूंटना कठिन हो जाता है। दूसरे के दोपो का सुधार तो करना 
चाहिए परन्तु उसकी निन्‍्दा के ढोल नही वजाने चाहिएँ । दूसरो 
के दोषो का उपगूहन कर उसके ग्रुणों का आदर करो, उसके गुणों 
की अभिवृद्धि करो, यही इस अग का प्रधान उद्देग्य है । 
उजताचार का छठा अग है--स्थिरीकरण । इसका तात्पर्य यह 
है कि यदि कोई मनुष्य अपने धर्म के मार्ग से गिर रहा है, तो उसे, 
सहारा देकर फिर धर्म मे स्थिर कर देना। व्यक्ति आपत्ति में 
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फेंसकर अथवा प्रलोमन मे फेसकर अपने धर्म से गिर जाता है। 
उस गिरते हुए को ऊपर उठाना, उसे फिर कल्याण के मार्ग पर 
लगा देना, यह साधारण वात नही है। नि स्वार्थ और पविन्न हृदय 
वाला व्यक्ति ही इस प्रकार का कार्य कर सकता है। जिसके ठोकर 
लग चुकी है, उसे साहस बँधा कर फिर धर्म पर आरूढ़ करना, इसी 
को स्थिरीकरण कहा जाता है । सघ मे जो व्यक्ति निर्धन है और 
अभाव-प्रस्त हैं, और जो अपनी अभावग्ररतता के कारण अथवा 
अपनी निर्धनता के कारण, अपनी संस्कृति और अपने धर्म से दूर हट 
रहे है, उनकी समस्याओं को सुलकाकर और उनके मानसिक विकल्पों 
को दूर कर पुन धर्म के पथ पर उन्हे लगा देना ही स्थिरीकरण का 
अभिप्राय है । 
वात्सल्य का अर्थ है--प्रेम और स्नेह । यह दर्शनाचार का सातवा 
अंग है। जिस प्रकार माता-पिता अपनी सतान पर, वात्सल्यभाव 
रखते है, प्रेम और स्नेह के साथ उनका लालन-पालन करते है, उसी 
प्रकार धर्म के क्षेत्र मे भी जो व्यक्ति इस उदात्तभावना को लेकर 
चलता है और अपने सह धर्मी के प्रति निर्मल एव निष्काम वात्सल्य- 
भाव रखता है, वह व्यक्ति धर्मससघ मे सबसे अधिक भादरणीय है। 
वात्सलयथ का अर्थ है--समाज-भावना और परिवार-भावना । 
जिस प्रकार व्यक्ति अपने कुठुम्ब पर स्नेह और प्रेम रखता है, उसी 
प्रकार अपनी समाज के हर व्यक्ति पर प्रेम और स्नेह रखना ही, 
वात्सल्य भाव है ! स्वघर्मी के प्रति किया जाने वाला प्रेम वस्तुतः धर्म- 
प्रेम का ही एक अग भाना जाता है। दर्शनाचार का यह सातवाँ 
अग वात्सल्य, संघ और समाज की दृष्टि से बडा महत्व पूर्ण है । 
दर्शनाचार का आठवाँ अग है--प्रभावना । प्रभावना का 
अर्थ है--महिमा और कीति। जिस कार्य के करने से अपने धर्म 
और अपनी सस्क्ृति की महिमा का प्रसार हो, और कीति का प्रचार 
हो, वह प्रभावना है। धर्म की प्रभावना का कोई एक मार्ग और कोई 
एक पद्धति नही हो सकती । ज्ञान का प्रचार करने से, सदाचार 
को पवित्र रखने से तथा लोगो के साथ मधुर व्यवहार करने से घर्म 
की महिमा बढती है। स्वय शुद्ध आचार का पालन करना और 
दूसरो को शुद्ध आचार का पालन करने के लिए प्रेरित करता, यह _ 
भी प्रभावना का एक अग हैं। त्याग, तपस्या और सघनसेवा भी 
प्रभावना का एक सुख्य अंग माना जाता हैं । 
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मैं आपसे यह कह रहा था, कि जिस व्यक्ति को सम्यक्‌ दर्शन की 
उपलब्धि हो जाती है, उस व्यक्ति का व्यवहार और आचरण कितना 
सुन्दर हो “जाता है ? वह व्यक्ति दूसरे के लिए केवल धर्म प्रेरणा का 
निमित्त ही वही बनता, वल्कि स्वय भी उस दिव्य पिद्धान्त को अपन 
जीवन-धरातल पर उतारता है, जो उसने अपनी अध्यात्म साधना के 
द्वारा प्राप्त किया है । 
सम्यक्‌ दर्गन के इन आठ अगो के आचरण से यह अभि- 
व्यक्त हो जाता है, कि इस व्यक्ति ने सम्बक्षत्व को प्राप्त कर लिय्ग 
हैं। यह अग, जीवन मे सनन्‍्तृप्ट एव सुखी रहने की कला सिखाते है, 
फलत ससार में युख की अभिवृद्धि भी करते हैं। इसी आध।र पर इन्ह 
कल्याण-मार्ग का क्षय कहा जाता है । उक्त आठ अगों का आचरण इस 
तथ्य को प्रमाणित करता है, कि सत्य की उपलब्धि हो जाँने पर 
साधक का जीवन, परिवार, समाज और राष्ट्र के लिए बभिग्ञाप नहीं, 
बल्कि एक सुन्दर वरदांच होता है । ; ह - 
सम्यंक्‌ दृष्टि आत्मा के जीवन में अन्य क्या विशेषता होती है, 
जिसके आधार पर यह जाना जा सके, क्िि यह सम्यक्र दृष्टि हैं। 
सम्यक्‌ हृष्टि के आचार विचार के सम्बन्ध से बहुत कुछ कंहा जा चुका 
है, फिर भी एक वात थेप रह जाती है, जिसका कथने और प्रतिपादत 
करना अत्यन्त आवध्यक है। सम्यक्‌ दृष्टि के जीवन की संबसे वडी 
विजेषता है-- निर्भयता । जहा भय है, वहाँ धर्म नही रह सकता, सस्क्ृति 
नहीं रह सकती । जहाँ भय है, वहाँ सत्य नहीं रह सकता और जहाँ 
सत्य है, वहाँ भय नहीं ठहर सकता । भय, मनकी एक कमजोरी है, 
भय आत्मा की एक दुर्वलता है । भये एक अन्धकार है। जहाँ भय का 
अन्धकार रहता है, वहाँ किसी भी प्रकार की आध्यात्मिक सांधना 
सफल नही हो सकती । शास्त्र मे कहा गया है, कि जो व्यक्ति सत्य की 
सावना करना चाहता है और जो व्यक्ति सत्य की उपांसना करना 
चाहता है, उसके लिए यह आवश्यक है, कि वह अपने मन के भय को 
दूर करदे । जो व्यक्ति कदम-कदम पर भयभीत होता है, वह धर्म की 
साधना कैसे कर सकता है ? धर्म की आराधना के लिए निर्भयता की 
आवश्यकता है। निर्भयता का अर्थ है-मन की वह चृत्ति, जिससे साधक 
में एक ऐसी अदभुत शक्ति उत्पन्न हो जाती है, जो विकट संकट के 
क्षण मे भी उस साधक को धर्म मे स्थिर रखती है । जब तक यह शक्ति 
साधक को नही मिलती, तब तक वह अपने साधना-पथ पर न अग्रसर 
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हो सकता है और न उसे अपनी धर्म साधना का दिव्य फल ही मिल 
सकता है। सम्यक्‌ दृष्टि के स्वरूप का प्रतिपादन करते हुए शास्त्र से 
कहा गया है, कि सम्यक्‌ हृष्टि आत्मा को सात प्रकार का भय नहों 
होता | वे सातभय कौन से है, इसके सम्बन्ध कहा गया है, कि 
इहतोकभय, परलोकभय, वेदना-भय, म रण-भय, आदान-भंय, अपयण- 
भय और अकस्मादभय । इन सात प्रकार के 'भयों मे से एक भी नयथ 
जिसके मन में न हो, वही सच्चा सम्यक दृष्टि हैं । 
इहलोक-भय, सतत यो में सबसे पहला भय ' है । इहलोक के 
अर्य हे-मनुष्य के लिए अपना सजातीय मनुष्य-समाज, और परलोक का 
रथ है--विजातीय समाज + परलोक, में पशु-पक्षी और सुरं-असुर आदि 
सभी का समावेश हो-जाते है। इग लोक॑ का भय और पेरंलोक को 
भय कित प्रकार होता है, यह वताने से 'पहले ण्ह आर्वश्येक है, कि 
यहां पर जो भयो की परिगणदा' की' गई है, बह केवल संम्यक' दृष्टि के 
जीवन को लथ्य क़रके ही 'की' गई है | सम्यक हंष्टि-के जीवन में किसी 
भी प्रकार का किसी भी जब में भय नही रहता यह कहने का यहाँ 
टेग्य नही है । यहाँ तो केवल- इतना हो कहना अंभीष्ट हैं, कि 'उत्क 
सात प्रकार क्रे भयी मे से 'सम्यक्त्व ज्योति का विधातक->+जैसा किसी 
भी प्रकार का भय समंयक्‌ हृष्टि को होता नही है 
। इहलोक-मय के अनेक कारण है; किन्तु हम 'उंचको' दो भागों से 
विभक्त कर सकते है इष्ट-विणोग और अनिष्ट-सयोग । इष्ट-दियोग 
का अर्थ है-किसी भी प्रिय वस्तु का वियोग हों जाना । प्रिय वस्तु के दो 
भेद किए जा सकते है-चितन और अचेतन । चेतन मे माता,पिता, पति, 
पत्नी, आता, भगिनी, पुत्र एव पुत्री आदि चेतन का समावेश हो जाता 
है। अचेतव में घन, सम्पत्ति एवं भोग्य-पदार्थ आदि सभी जड का 
समावेश हो जाता है । जड और चेतन रूप अपनी किसी भी इप्ट वस्तु 
का वियोग हो जाने पर सम्यक दृष्टि के मन मे व्याकुलता नही होती | 
क्योकि वह इस तथ्यू को भलीभाति जानता है, कि जो भी, जितना भी 
और जैसा भी सयोग है, उसका एक दिन वियोग अवश्य होया । सयोग 
का वियोग होना और वियोग का सयोग होना, यही तो ससार का 
खेल है । सम्यक_ दृष्टि आत्मा इस ससार को खेल का एक मेंद्ान 
समभता है और अपने आपको उसका एक खिलाडी । ससार के इस 
खेल मे कभी जय ओर कभो पराजय होती ही रहती है । कभी संयोग 
और कभी वियोग चलता हीं रहता है। सम्यक्टृष्टि आत्मा सोचता है 
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कि जो कुछ आता है वह पर है, और जो पर है, वह एक दिन जाएगा 
भी अवध्य ही । अत- जड और चेतन के किसी भी प्रकार के वियोग से 
वह विचलित नही होता । 
अब रही अनिष्ट-संयोग की बात, इस अनिष्ठ-संयोग से भी 
सम्यक_ दृष्टि आत्मा विचलित एवं व्याकुल नही होता है। आप पूछ 
सकते हैं, कि अनिष्ट-संयोग का क्या तात्पर्य है? इस सम्बन्ध में मेरा 
यही कहना है, कि इस ससार मे जितनी भी अनिष्ट वस्तुएँ हैं, चाहे वे 
चेतन हो, चाहे अचेतन हों, उनकी प्राप्ति ही अनिष्ट-संयोग है। कल्पना 
कीजिए, एक पिता का पुत्र कपूत है, उद्धत है और अविनीत है | पिता 
उसे अपने घर में देखना नही चाहता, किन्तु फ़िर भी पिता की इच्छा के 
विरुद्ध वह पुत्र उसके घर में रहता है, यह अनिष्ट सयोग है । कल्पना 
कीजिए, कि घर मे पति-पत्नी के विचार नही मिलते है । कभी-कभी इस 
प्रकार की स्थिति आजाती है, कि मास पार मास निकलते जाते हैं और 
वे दोनो एक दूसरे से नही बोलते । बोलना तो दूर रहा, वे एक दूसरे को 
देखना भी पसन्द नही करते, किन्तु फिर भी उन्हे एक ही घर में रहना 
पड़ता है। यह भी एक प्रकार का अनिष्ट सयोग ही है। कल्पना 
कीजिए, भयंकर गर्मी का समय है, आपको प्यास लगी है । उस समय 
आपके हृदय में अभिलाषा है कि कही शीतल और मघुर जल मिल 
जाए, किन्तु इसके विपरीत आपको मिलता है, गरम और खारा जल 
जो आपको दृष्ट नही है। यह भी एक प्रकार का अनिष्ट सयोग है। 
आपके हृदय मे यह अभिलाषा रहती है, कि मुझे खाने के लिए अम्ुक 
वस्तु मिले, किन्तु संयोगवश उसके विपरीत ही आपको दूसरी वस्तु 
मिलती है, किन्तु अपनी तीन्न भूख को शान्त करने के लिए आपको 
वह ही खाना पड़ता है यह भी एक प्रकार का अनिष्ट सयोग ही है । इस 
प्रकार के अनिष्ठ संयोगो में भी सम्यक दृष्टि आत्मा स्थिर रहता है । 


घुणा और वैर के विकल्पों मे उलक कर अपने को पथश्रप्ठ नही 
करता है। 


परलोकभय का अर्थ है-अपने से भिन्न विजातीय- किसी पशु एव 
देव आदि से प्राप्त होने वाला भय । सम्यग्‌ हष्ठटि विचारता है कि 
दूसरा शक किसी का कुछ विगाड नही सकता । दूसरा दूसरे का कर्ता- 
धर्ता कैसे हो सकता हैं ? जो कुछ मुझ्ले दूसरे से मिल रहा है, वह मेरा 
किया हुआ ही मुझे मिल रहा है। इस प्रकार वह्‌- दूसरो से घुणा नही 
करता । परलोक भय का बर्थ, दूसरे लोक का भय भी -किया जाता है । 
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इसका अर्थ है--दूसरे लोक मे उपलब्ध होने वाले सुख एवं दुख की 
चिच्ता करना । परन्तु जिसका जीवन पवित्र एवं निर्भीक है, उसे 
परलोक का भय नही सताता । सम्यकहप्टि आत्मा के कर्तव्य-मार्ग 
मे परलोक का भय बाधक नही वन सकता । सम्यक्‌ हष्ठटि को अपने 
वर्तमान जीवन की पवित्रता एवं निर्मलता पर विश्वास होता है। 
वह सोचता है, कि जब मैने अपने जीवन मे किसी भी प्रकार का पाप 
नही किया है, और जब मैंने दूसरे किसी का अहित नही किया है, तब 
मुंझे भयभीत होने की आवश्यकता ही क्या ? सम्यक दृष्टि आत्मा को 
न अपने से भिन्न किसी मनुष्य का भय होता है, न पशुपक्षी का भय 
होता है और न किसी देव का भय होता है। न परलोक काही भय 
होता है कि मरने के बाद मेरा वहाँ क्या हाल होगा ? वह अपने मन 
मे यही विचार करता है,कि जो कुछ शुभ और अशुभ कर्म मैंने किया है, 
उसका फल मुझे स्वयं को ही भोगना है। दूसरा व्यक्ति न मुझे सुख दे 
सकता है, और न दुःख दे सकता है। इस प्रकार सुख-दुख के 
सम्बन्ध मे उसके मानस में यह झ्रुव धारणा रहती है, कि कोई किसी 
को सुख-दु.ख नही दे सकता । सम्यक्‌ दृष्ठि के मन्र मे न स्वर्ग का 
प्रलोभन होता है, और न नरक का भय । अपने वर्तमान जीवन में 
पच्रित्र जीवन व्यतीत करने वाले व्यक्ति के हृदय में न इहलोक का 
भय होता है और न परलोक का भय होता है। इसी आधार पर यह 
कहा जाता है, कि सम्यक्‌ दृष्टि को अपने इस वर्तमान जीवन मे, अपने 
साधना के पथ से न इस लोक का भय हटा सकता है और न परलोक 
का भय ही हटा सकता है । 
सात भयो में तीसरा भय है, वेदना-भय । वेदना का अर्थ है-पीडा 
या कप्च । जीवन मे किसी भी प्रकार का सकट उपस्थित हो जाने पर 
सम्यक्‌ हष्टि विचलित नही होता है। सबसे भयकर वेदना वर्तमान 
जीवन मे रोग की मानी जाती है । जब शरीर मे किसी भी प्रकार 
का रोग उत्पन्न हो जाता है, तब वह बडे से वडे वीर पुरुष को भी 
अधर्यशील बना देता है। कहा गया है, कि इस शरीर के रोम-रोम 
मे रोग भरे हुए है । च जाने किस समय कौन सा रोग फूट पडे | जब 
मनुष्य स्वस्थ होता है, तब उसके मन मे प्रसन्नता रहती है, और उसके 
तन मे स्फूर्ति रहती है, परन्तु ज्यों ही वह रोय-ग्रस्त हो जाता है, तो 
उसके मन की प्रसन्नता और उसके तत् की स्फूर्ति न जाने कहाँ चली 
जाती है ! इस विशाल विश्व मे एक भी व्यक्ति ऐसा नही है, जो यह 
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चाहता हो कि मैं बीमार पड जाऊं, रोग ग्रस्त हो जाऊ | इसके विप- 
रीत सभी लोग यह चाहते है, कि हम सदा स्वस्थ एवं प्रसन्न बने 
रहे । किन्तु जो कुछ मनुष्य चाहता है, वही तो सार मे नही होता । 
होता वही है, जो कुछ होना होता है । जीवन के इसी स्वर्णिम सूत्र को 
पकड कर सम्यक हृष्टि आत्मा सर्व प्रकार की व्याधिजन्य वेदनाओं 
की व्याकुलता से विम्ृक्त हो जाता है । बेंदवा, किसी भी प्रकार की' 
क्यों न हो ? चाहे वह गारीरिक' हो अथवी मानसिक हों, सम्यक्‌ 
प्वि को वह व्याकुल नही दना सकती । कारण स्पष्ठ है, कि सुख्यरूप_ 
से सम्यक हष्टि की दृष्टि इस देह परे नहीं, इस देह में निवास करने 
वाले देही पर ही होंती है। इस तन' के विनाश को वह अपना विनाश 
नहीं समझता | वह समभता है, कि गरोर॑ में जो रोग उत्पर्त्त हुआ 
वह मेरे अपने स्वयं के असातावेदनीय कर्म का ही फल है, और वह 
सके ही भोगनां है। दिति 
सात भयो में चौथा भय है--मंरंण-मैय । मरण-भय को अर्थ है 

मृत्यु व। भय | कहा जाता है, कि ससार में जितने भी प्रकार के 
भय हो मकते है, उनमे सबसे भयेकर भय पूत्यु का ही होता है। 
जिस समय जीवन देहली पर भ्रृत्यु की छाया आकर खडी होती है, 
उस समय ससार के बडे-बडे कोटिभट जसे वीर भी प्रकम्पित हो 
जाते है। जवं मृत्यु नब्द भी लोक मे प्रिय नही है, तव लोक मे 
साक्षात्‌ मृत्यु हिय कैसे हो सकती है” ससार का प्रत्येक प्राणी इस 
ससार में अमर होकर जीवित रहना चाहता है । भगवान महावीर की 
भाषा में जीवन का यह परम सत्य है, कि जीवन सबको प्रिय है और 
मरण किसी को भी प्रिय नही होता। जिस समय किसी मनुष्य के 
प्राणी पर बापत्ति आती है, तब वह प्राणो से भी अधिक प्रिय धन को 
एवं जन को भी अपने जीवन की रक्षा के लिए छोडने को तैयार हो 
जाता हें। इतना भयकर होता है, मृत्यु का भय ! किन्तु सम्यक्‌ हृष्ठि 
आत्मा इस भय से सी विचलित नहीं होता। वह अपनी अध्यात्म- 
भाषा में कहता है, कि जब जीवन आया है, तव एक दिन वह जाएगा 
भी। जो आया है, उसे एक दिन अवश्य जाना ही होगा। जिसका 
जन्म हुआ है, उसका मरण न हो, यह कैसे सम्भव हो सकता है? 
सम्यक्‌ हृष्टि सोचता है, कि मैं अविनाशी हूँ, अजर हूँ, अमर हूँ । आत्मा 
का नाच चिरकाल मे कभी सी नही होता । नाश होता है देह का। देह 
१९ हू, ज्षतः उसका नाञ होता हैं तो उससे मेरी क्या हानि हो सकती 


थे 
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है ? अपने जीवन के प्रति यह अध्यात्म-भावना और अध्यात्म-दृष्टि ही 
सम्यक्‌ दृष्टि को निर्भय बना देती है। 
. सात भयो में पाँचवा भय है-आदान-भय। इसको अन्राण-भय 
भी कहा जाता है| इसका अभिप्राय यही है, कि सम्यक दृष्टि भात्मां 
को कभी भी अशरण का, अरक्षर्कता और अन्राण का भय नहीं 
होता । क्योंकि सम्यंक दृष्ठि जीवन के इस तथ्य को भली भांति सम- 
भाता है, कि इस ससार भें न कोई किसी को गरण दे सकता है औरं 
न कोई अन्य किसी की रक्षा ही कर सकता है। अपनी आत्मा 
ही एक मात्र अपने को शरण देने वालो और रक्षा करने वाला है। 
पाप कर्म का विपाक-समय आने पर उसके कहु फल से न माता-पिता 
बचा सकते है, त भाई-वहिन बचा सकते है, न प्रेव-पुत्री बेचा सकते 
है और 'न पत्ि-पंत्नी ही एक इसरे फी रेक्षा कर सकते हे । और तो 
या, न्याय और अंन्याय से मनुष्य ने जिस धन का सर्चय किया है 
वह धन भी अन्त में उसकी रक्षो “नहीं कर सकेंता। आत्मी से भिन्न 
अन्य कोई भी पदार्थ, फिर भले ही वह जड हो या चेंतन, 'मुझे त्राण 
और रक्षा नही दे' संकता, इस प्रकार 'का हढ विश्वास सम्यक्‌ ईष्डि 
को अन्तर आत्मा में होता है। इसीलिए जीवन में विकट, विपरीत 
और सकटमय _ क्षण आने पर भी वह अपने जीवन की रक्षा के लिएं 
एवं अपने जीवन के त्राण के लिए, अपने प्राणो की किसी से भीख 
नहीं मांगता । जो लोग इस मरण-भय से घुक्त नहीं होते है, वे अपनी 
या अपने प्रियजन की जीवन रक्षा के लिए देवी देवताओ पर पश्चुवलि 
चंढाते है, निरीह मृक पशुओ' का रक्त बहाते है। अन्य अनेक प्रकार 
के अन्धविश्वासो के शिकार हो जाते हैं। साधक को मरण-भय से 
मुक्त होना चाहिए। अत सम्यक्‌ ह॒ृष्ठटिं मे आदान-भय और अन्राण-भय 
भी नहीं रहता। इस अपेक्षा से भी उसका जीवन सदा निर्भय 
रहता है । 
सात भयो में छठा भय है--अपयश का भय । इसको अइलोक-भय 
भी कहते है। प्रत्येक मनुष्य को अपनी प्रशसा प्रिय होती है और 
निन्‍्दा अप्रिय होती है। प्रत्येक व्यक्ति यह चाहता है, कि ससार पे 
मेरा आदर एवं सत्कार हो, और आस-पास के समाज मे मेरी पूजा 
एव प्रतिष्ठा हो । मनुष्य अपने जीवन मे प्रशंसा तो बहुत बटोर सकता 
है, किन्तु अपयश का एक कण भी उसे स्वीकार नही होता । किन्तु 
सम्यक्‌ दृष्टि यह विचार करता है, कि मेरे यश्ञ का आधार मेरा सत्य 


३५६ अ्रष्पात्म प्रवच्च च 


है। सत्य है तो सब कुछ है और सत्य वही है तो कुछ भी नहीं है । 
सत्य की रक्षा के लिए मैं निन्‍दा भी स्वीकार कर लूगा, अपमान भी 
स्वीकार कर लूंगा और अपयश भी सहन कर लूंगा, किन्तु सत्य को 
खोकर_ प्रशसा, आदर, सत्कार, पूजा और प्रतिष्ठा मुझे किसी भी 
प्रकार ग्राह्म नही है । अपने सत्य की रक्षा के लिए, अपने धर्म की 
रक्षा के लिए और अपनी सस्कृति की रक्षा के लिए, सम्यक्रृष्टि 
आत्मा अपयश और निनन्‍दा से भयभीत नही होता है। 

सातभयों मे सातवाँ भय है--अकस्मादू-भय | इसको आकस्मिक 
भय भी कहते है। अकस्माद-सय एवं आकस्मिक भय का अर्थ यही 
है, कि वह भय, जिसकी मनुष्य कल्पना भी नही कर पाता है । इस 
भय की व्याख्या करते हुए कहा गया है, कि किसी प्रकार की दुर्घटना 
का घटना, घर पर चोर एवं डाकुओं का अचानक आक्रमण होना, 
जंगल से किसी जगली जानवर का अचानक आक्रमण कर देना, और 
घर आदि का अचानक गिर पड़ना, अथवा आग लग जानता 
आदि-आदि आकस्मिक भय के अगणित एवं असंख्यात प्रकार हैं। 
सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा को अपनी आत्मा की अमरता एवं शाश्वतता पर 
विश्वास होता है। इसलिए यह अकस्मात्‌ भय भी उसे कभी 
व्याकुल और परेशान नही करता है । 

में आप से यह कह रहा था कि सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा का 
व्यवहार और आचार कंसा होता है ? सम्यक्‌ हृष्ठि के जीवन मे 
सम्यक्‌ दर्शन के आठ अगो की अभिव्यक्ति होती रहती है और उसके 
जीवन मे, सात प्रकार के भयो मे से, किसी भी प्रकार का भय नही 
रहता । आठ अगो की साधना से और सात प्रकार के भयो की विम्मुक्ति 
से उसका जीवन सदा सुन्दर, मधुर और शान्‍न्त रहता है। वह निरन्तर 
अपने स्वरूप मे ही स्थिर रहने का प्रयत्न करता है । 


है 


२१ 
तोन प्रकार 


को चेतना 


शैह. हें. देह 


भारतीय दर्शन में आत्मा के स्वरूप का वर्णन एवं प्रतिपादन 
बहुत ही विस्तार के साथ किया गया है। एक चार्वाकि दर्शन को 
छोड कर भारत के शेप समस्त दर्शन आत्मा की सत्ता मे विश्वास 
रखते है और अपने-अपने विश्वास के अनुसार उसके स्वरूप के 
प्रतिपादन का प्रयत्न भी करते है । 

आत्मा, चेतत और जीव“--ये तीनो पर्वायवाच्ची गब्द है । 
अध्यात्मशास्त्र में आत्मा के सम्बन्ध मे कहा गया है, कि वह ज्ञाता 
और द्र॒प्टा है। ज्ञाता का अर्थ है--जानने वाला, और द्र॒ष्टा का अर्थ 
है- देखने वाला। प्रमाण-शास्त्र मे आत्मा को प्रमाता कहा गया है । 
इस प्रकार आत्मा के जितने भी नाम है, उन सबमे चेतना प्रतिभासित 
होती है। अत चेतना ही आत्मा का झुख्य लक्षण है। चेतना को ही 
उपयोग भी कहते है। आत्मा चेतन है, इसका अर्थ है कि वह 
ज्ञानस्वरूप है। आत्मा के जितने भी नाम हैं, उन सवमे सबसे अधिक 
महत्वपूर्ण दो नाम हैं--ज्ञाता और द्र॒ष्टा | ज्ञाता और द्रष्ठा कहने से 
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आत्मा का परिपूर्ण बोध हो जाता है। जब हम यह कहते है, कि 
आत्मा प्रमाता है, तब इसका अर्थ यह होता है कि वह विश्व के सभी 
पदार्थों की प्रामाणिकता का बोध करने वाला है । 
जैन दर्शन के अनुसार आत्मा ज्ञाता और द्र॒प्टा तो है ही, किन्तु 
साथ मे वह कर्ता और भोक्ता भी है। विश्व की प्रत्येक आत्मा अपने 
शुभ एवं अशुभ कर्म का कर्ता है और स्वयक्लत कर्म का भोक्ता भी है। 
परन्तु यह वात ध्यान मे रखनी चाहिए कि आत्मा के अनन्त गुणों में 
चेतना-ज्क्ति ही सबसे अधिक महत्वपूर्ण ह । यदि अन्य समस्त गुण हों 
और चेतना न हो, तो आत्मा चेतन न रह कर जड बन जाएगा। 
चेतना के विना आत्मा के भन्‍य गुणो का कुछ भी महत्व न रहेगा । 
चेतना का अर्थ है--उपयोग, और उपयोग का अर्थ है--ज्ञान एव 
दर्शन | आत्मा को चेतन वनाने वाला ग्रुण एक मात्र चेतना ही है । 
यही कारण है, कि भारत के प्रत्येक आस्तिक दर्णनकार ने आत्मा के 
अन्य गुणो की अपेक्षा उसके चेतना ग्रुण को ही अधिक महत्व दिया है । 
चेतना के सम्बन्ध में जैन दर्शन मे तो यहाँ तक कहा गया है, कि 
चेतन-सत्ता पर ही ससार और मोक्ष दोनो ही गाधारित है। चेतना के 
अभाव मे न संसार की ही सत्ता रह सकती है और न मोक्ष की ही । 
ससार भौर मोक्ष अथवा बन्ध और मोक्ष तथा सुख और दुख एवं 
पाप और पुण्य इन सबकी व्यवस्था विना चेतना के नही हो सकती । 
यही कारण है कि भञास्त्रकारो ने आत्मा के अनन्त गुणों मे से उसके 
चेतना गुण को सबसे अधिक महत्वपूर्ण एवं उपयोगी माना है। 
यदि आत्मा में चेतना न हो, तो फिर वह ज्ञाता, द्र॒ष्टा, कर्ता और 
भोक्ता भी कैसे हो सकता है ? चेतना के अभाव मे यह मात्मा न वद्ध 
हो सकता है और न मुक्त ही | वन्‍्ध और मोक्ष की व्यवस्था का एक 
मात्र आधार आत्मा का ज्ञान रूप चेतना गुण ही है। 
मैं आपसे चेतना की बात कह रहा था। मेरे कहने का अभिप्राय 
यह है, कि अपने चेतना गुण के आधार पर-ही आत्मा चेतन है। 
आत्मा का वन्ध भी उसके चेतन भाव मे ही है, जड भाव में नही । 
उसका मोक्ष भी उसके चेतन-भाव मे ही है, जड़ भाव मे नही । चेतन 
की चेतना में ही वन्ध है और चेतन की चेतना मे ही मोक्ष है। प्रइन 
होता है, कि बन्ध कहाँ से आया और मोक्ष कहाँ से आया ? इस प्रइन 
के समाधान मे कहा गया है, कि न वन्च ही कही वाहर से आया और 
न मोक्ष ही कही वाहर से आया । चेतना में ही बन्ध है और चेतना मे 
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ही मोक्ष है। आप कह सकते है, कि बन्ध और मोक्ष दोनो परस्पर 
विरोधी अवस्थाएँ है, फिर वे दोनो एक चेतन मे कैसे हो सकते है ? 
इस प्रश्न के उत्तर मे भारत के तत्वचिन्तको ने बहुत कुछ लिखा है 
और बहुत कुछ कहा है। इस तथ्य को समभने के लिए, उन्होने एक 
बहुत सुन्दर रूपक कहा है, जो इस प्रकार है। शिष्य प्रश्न करता है, 
भगवनत््‌ ! इस अनन्त आकाश से भेघ कहाँ से आ रहा है तथा उसे 
कौन लाता है ?” गुरु ने अपने शिष्य के प्रइन के उत्तर मे कहा-- मेघ 
कही बाहर से नही आता, इस अनन्त आकाश मे प्रवह मान पवन ने 
ही इसे उत्पन्न कर दिया है ।” शिष्य ने फिर पूछा इस मेघ को नप्ट 
कौन करता है? गुरु ने कहा--' जो पवन उसे उत्पन्न करता है, 
वह पवन ही उसे नष्ट भी कर देता हैं।” पवन मे एक ऐसी थवक्ति है, 
जिससे वह मेघ को उत्पन्न भी कर सकता है और नष्ट भी कर 
सकता है । पवन ही इस अनन्त गगन में घटाओ का निर्माण 
करता है और पवन ही उन्हे बिखेर भी देता है। यह मैंने 
आपसे बाह्य प्रकृति की बात कही, किन्तु अन्दर मे, आत्मा मे क्या 
होता हैं ? इस आत्म-रूपी आकाश मे बन्ध रूपी मेघ कहाँ से आता है 
और फिर कौन उसे छिलन्न भिन्न कर डालता है?” याद रखिए, 
चिदाकाश मे एक घटा नहीं, अनन्त-अनन्त घटाएँ घुमड-घुमड कर 
आती है, सुख-दुख की वर्षाएँ होती हैं और फिर छिन्न-भिन्न हो जाती 
है। जब चिदाकाश मे कर्म की घटाएँ उमड घुमड कर छा जाती है, 
उस समय जीवन अन्धकारमय बन जाता है, कुछ भी सूभता नही है, 
उस समय निरन्तर सुख-दुख की वर्षा होती रहती है। इस प्रकार की 
स्थिति मे यह कौन विचार कर सकता है, कि इस चिदाकाश मे से इन 
कारी कजरारी मेघ घटाओ का कभी अभाव भीं होगा ? परन्तु निश्चय 
ही एक दिन चिदाकाश मे से कर्म रूपी घटाओ का अन्त हो जाता 
है। पर प्रश्न यह है, कि इन कर्म रूपी घटाओ को उत्पन्त करने 
वाला कौन है और अन्त करने वाला कौन है ? इस प्रश्न के उत्तर में 
कहा गया है, कि स्वय आत्मा ही अपने अनन्त चिदाकाझय से कर्म की 
मेघ घटाओ को उत्पन्न करता है और स्वय आत्मा ही उनको छिन्न- 
भिन्‍न एवं नष्ट-अ्रष्ट भी कर डालता है। इसीलिए मैंने आप से यह 
कहा था, कि बन्ध भी चेतन मे ही हैं और मोक्ष भी चेतन मे ही है । 
चेतन से बाहर न बन्ध है और न मोक्ष है । जिस प्रकार पवन स्वय 
हो मेघो को उत्पन्त करता हैँ और स्वय ही उन्हे नष्ठ भी कर देता है, 
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उसी प्रकार स्वय आत्मा ही अपनी चेतना शक्ति से कर्मो को उत्पन्न 
करता हैं और नप्ठ भी कर डालता है। इस दृष्टि से वन्ध भी आत्मा 
मे है और मोक्ष भी भात्मा में है । याद रखिए, जहाँ चेतन है, वही 
पर कर्म है और जहाँ कर्म है, वही उसका भोग भी है और जहाँ भोग 
हैं, वही उसका मीक्ष भी है । वन्ध और मोक्ष दोनो आत्मा मे ही 
रहते हैं । अत यह ज्ञानस्वरूप आत्मा एक विलक्षण शक्ति है । 
मैं आपसे चेतना की वात कह रह था। चेतना एक गक्ति है जो 
चेतन में रहती हैं। इस चेतना के आधार से ही चेतन, चेतन कहलाता 
है। चेतना एक विशिष्ट गुण है । इस ग्रुण की सत्ता से ही आत्मा ससार 
के विविष भावों को जान सकता है और देख सकता है। चेतना से 
ही यह चेतन आत्मा जड पदार्थों से भिन्‍न परिलक्षित होता है । 
जड और चेतन पदार्थों में यदि कोई भेद-रेखा है, तो वह चेतन 
की चेंतना ही है। शास्त्रो मे चेतना के सम्बन्ध मे बहुत कुछ लिखा 
गया है । केवल लिखा हो नहीं गया, बल्कि जो कुछ अनुभव किया 
गया था, उसें ही लिपि-वद्ध किया गया हैं। 
जैन-दर्शन मे चेतना के तीन भेद माने गये है--कर्म चेतना, कर्म 
फल चेतना और ज्ञान-चेतना । इन तीनों चेतवाओ के स्वरूप का 
प्रतिधादन करते हुए कहा गया है, कि चेतना यद्यपि अपने आपमे 
अखण्ड और एक तत्व है, किन्तु उसके साथ तीन विशेषण लगे हुएं 
है-कर्म, कर्मफल और ज्ञान । सबसे पहले कर्म चेतता का विवेचन 
किया गया है कि कर्म को केवल कर्म ही मत समभना, क्योकि उसके 
साथ चेतना भी है। और इसी कारण से बन्धच भी होता है । यदि कर्म 
के साथ चेतना न हो तो बन्ध भी नहीं हो सकता । कल्पना कीजिए 
आप एक भव्य भवन मे वेठे है और उसकी छत में लटंकने वाला 
पखा किसी कारण व नीचे गिर पडता है, नीचे बेठे लोगो में से 
अनेक व्यक्तियो का सिर फट जाता है। यह एक कर्म है, जो पसे में 
हुआ है । आप वतलाइए, उस पंखे को कौन सा कर्म लगा ? अथवा 
उस एखे को कौत सा वन्ध हुआ ? इसी बात को दूसरे प्रंकार से' 
समक्तिए, कही चन्दन रखा हुंआा है अथंवा जलती हुई अगरंबत्ती 
रखी है, वहाँ से गुजरने वाले सभी व्यक्ति उसकी भीनी सुगन्ध का 
आनन्द लेते है। यह भी एक प्रकार का कर्म है। आंप बतलाइए, 
उन चन्दन को और अगरवत्ती को कौत सा बन्ध हुआ ? आप कहेंगे, 
उसे वन्ध कंसे हो सकता है, क्योकि वेतों जड़ है। परेन्तु मे कहता- 
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हूँ कि वे जड़ तो अवदय हैं, पर कर्म और क्रिया तो उनमे है, क्योकि 
जैन दर्शन के अनुसार पुद्गल में भी क्रिया-शक्ति रहती ही है, तब 
बन्ध क्यो नही होता ”? इस प्रश्न के उत्तर मे यही कहा गया है, कि 
पंखे में कर्म एवं क्रिया होते हुए भी अथत्रा चन्दन एवं अगरबत्ती में 
कर्म एवं क्रिया होते हैए भी चेतना नही है, इसी लिए वहाँ बन्ध 
नही होता। मैं आपसे कह रहा था कि कर्म के साथ जहाँ चेतना 
होती है, वही पर बन्ध होता है। चेतना-श्न्य कर्म तो जड पदार्थ 
में भी होता है, किन्तु उसे किसी प्रकार का बन्ध नही होता । यहाँ 
पर एक बात और समभलेनी है, कर्म का अर्थ है--क्रिया । क्रिया का 
भर्थ है--चेष्टा और प्रयत्न | क्रिया और चेष्टा दो हो तत्वों मे होती 
है--जीव मे और अजीव मे, आत्मा मे और पुद्गल मे। इतना 
अन्तर अवश्य है, कि चेतन की क्रियाएँ चेतन मे होती है जौर जड 
क्रियाएँ जड मे होती है। चेतन की क्रिया जड में नही हो सकती 
और जड की क्रिया चेतन मे नही हो सकती। मै आप से कह रहा 
था, कि खाली कर्म होने पर बन्ध नहीं होता, किन्तु कर्म-चेतना 
के होने पर ही बन्ध होता है । यदि केवल कर्म हो और उसके साथ 
चेतना न हो, तो वहाँ बन्ध नही होता । जैसा कि मैंने पखे, चन्दन 
और अगरबत्ती के उदाहरण मे कहा है | उन तीनो मे कर्म तो है किन्तु 
कर्म के साथ चेतना नही है, इसलिए पखे को अश्युभ बन्ध नही होता। 
प्रत्येक साधक को कर्म-चेतना का रहस्य भली भाँति समभलेना 
चाहिए । कर्म चेतना का अर्थ यह है कि चेतना-पुर्वक जो कर्म किया 
जाता है, उसी से बन्ध होता है और चेतना-पूर्वक कर्म चेतना 
मे ही सम्भव है । अत चेतना मे ही बन्ध होता है और चेतना मे ही 
मोक्ष होता है। पुद्गल मे कर्म होते हुए भी,चेतना का अभाव होने से न 
उसका बन्ध होता है और न उसका मोक्ष होता है। यही कर्म चेतना 
का मूल रहस्य है । 
मैं आपसे कर्म चेतना की बात कर रहा था | जब हमारे अन्तर 
मे राग से या हष से क्रिया की स्फुरणा होती है, और कर्म की भाव 
लहरी लहराने लगती है, तब भाववती शक्ति से आत्म-चेतना विविध 
विकल्‍प करती है । वे विकल्प इस प्रकार के होते है--यह करूँ, यह 
न करू, वह करू, वह न करू, क्या करू, क्या न करूँ ? इस प्रकार 
के विकलपो की अन्तर मे जो ध्वनि निरन्तर उठा करती है, यही कर्म 
चेतना है। यह सब चेतना एवं स्फुरणा कहाँ भरे आती है? यह कही 
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बाहर की नही है, हमारे अन्दर की ही है? यह अन्तर की 
चेतना ही कर्म चेतना है, भले ही वाहर में तदनुरूप कोई क्रिया हो 
या न हो। अध्यात्म जगत मे कर्मवन्ध-सम्बन्धी मूल प्रध्न कर्म का 
नही है, बल्कि दर्म-चेतना का हे । वाहर की क्रिया की कोई बात नहीं 
है । अन्तर मे जब भी करने एवं न करने का विकल्प होता है चेतना 
में जो कर्म मूलक विधि निषेव के विविध, विकल्पों की लहरे उठती है, 
चेतना के महासागर में एक प्रकार का तूफान सा आजाता है, तव 
आत्मा स्व-स्वरूप में स्थिर नहीं रहने पाता। बौर जब आत्मा स्व- 
स्वरूप मे स्थिर नहीं होता, तव कर्म वन्च के चक्र में उनभ जाता 
है । यद्यपि आत्म-चेतना अपने सहज स्वरूप से गान्त सरोवर के 
समान है, किन्तु जब उससे कर्म कतृ त्व-सम्बन्धी विविध विकल्पों को 
उमिया उठने लगती है, तव वह अश्ान्त बन जाती है। विकल्पों की ये 
लहरे ही कर्म- चेतना है जो वन्ध का मूल कारण बनती है।इस 
दृष्टि से मैं आपसे कह रहा था, कि कर्म-चेतता ही बन्ध 
है। जात्त्रकारों ने इसी को चेतन-वन्ध कहा है। वन्ध के दो भेद 
है--चेतन-बन्ध और जड-वन्ध । जैन दर्णन के अनुसार इस विधाल और 
विराट, विद्व में सर्वत्र कर्मणा वर्गणाओ का अक्षय भण्डार भरा पड़ा 
है। लोकाकाण का एक भी प्रदेश ऐसा नही है, जहाँ पर अनन्त अनन्त 
कार्मण वर्गणाओ की सत्ता न हो । जव चेतना मे विविध विकल्पों का 
तूफान उठता है, तब यही कार्मण वर्गणाएँ कर्म का रूप धारण कर 
लेती है और आत्मा से वद्ध हो जाती है । अनन्तकाल से कार्मण वर्ग- 
णाएं कर्म का रूप ले रही है और भविष्प में भी लेती ही रहेगी । 
प्रत्येक आत्मा प्रतिक्षण नवीन कर्मो का वन्‍्च कर रहा है और पुरातन 
कर्मो का क्षय भी करता जा रहा है | जब पुरातन कर्म के साथ नवीन 
कर्म का वन्ध हो जाता है, तव इसको जड-वन्ध कहा जाता है । यह 
वन्च जड का जड के साथ होने वाला वन्ध हूँ । परन्तु याद रखिए, 
भल हो यह जड वन्ध है, पर यह जड बन्ध विना कारण के स्वय नहीं 
होता है । प्रत्येक कार्य के पीछे कोई न कोई कारण भव्य होता है । 
आत्म-अ्रदेशो के साथ कर्म परमाणुओ का सब्लेष वनन्‍्ध कहा जाता हैं, 
किन्तु यह बन्ध विना कारण 


रण के नही हो सकता, उसका कोई कारण 
अवश्य ही होता है। प्रत्यक्ष जड वन्ध के पीछे चेतन की विकल्प-शक्ति 
होती हैं। कोई काम अपने आप हो जाता है, यह सत्य नहीं है। 
किसी कार्य के कारण का पता लगे अथवा न लगे, किन्तु वह अकारण 
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नही होता है । मेरे कहने का तात्पर्य इतना ही हैं, कि प्रत्येक कार्य 
का कारण अवश्य होता है । इसी प्रकार कर्म का जो जड बन्ध होता 
है, वह अपने आप नही होता है। उसका भी कारण अवश्य होता है । 
जडकर्मवन्धरूप कार्य के प्रति जो चेतना का रागद्ठ पात्मक विकल्प 
निमित्त कारण होता है, उस निमित्त कारण को ही चेतन-वन्ध कहा 
जाता हैं| शास्त्र म जड कर्म को द्रव्य कर्म जोर चेतन-कर्म को भाव 
कर्म भी कहा गया हें। भाव कर्म से द्रव्य कर्म और द्रव्य कर्म से भाव 
कर्म का वन्ब होता रहता है। जन दर्शन कहता है, किक र्य की अपेक्षा 
कारण से ही अधिक संघर्ष करने की आवश्यकता है । कारण के टूटते पर 
कार्य स्वय टूठ जाएगा। कार्य से अधिक महत्वपूर्ण वह कारण है, जो वार्प 
का जन्म दाता है । जैन दर्शन और जैन साधना मे सर्व प्रथम कारण 
से ही सघर्षप करने की वात कही गई हँँ। यही जीवन का सच्चा 
लक्ष्य है । 
जैन दर्शन में कर्म चेतना का जो स्वरूप बतलाया है, मै 
उसी का प्रतिपादन कर रहा था । मैने आपसे कहा था, कि जैन दर्शन 
कार्य मे परिवर्तन लाने की अपेक्षा पहले कारण में परिवर्तन लाने की 
बात कहता है। अभी मैने आपसे द्रव्य कर्म और भावकर्म की बात 
कही थी, जिसे कर्म चेतना कहा जाता है, वस्तुत वही भाव कर्म है। 
कर्म चेतना के दो भेद है-पुण्य कर्म-चेतना और पाप कर्म चेतना । किसी 
दु खी व्यक्ति को देखकर उसके दू ख को दूर करने की भावना से उसे 
जो दान दिया जाता है अथवा उसकी सेवा की जाती है, वह पुण्य कर्म 
चेतना हैं । इसी प्रकार रागात्मक भाव से देव की उपासना करना, 
गुरु को भक्ति करना आदि भी सव पुण्य कर्म चेतना है । पुण्य कर्म 
चेतना मे दूसरे को सुख आदि देने की अनुराग भावना मुख्य रहती है । 
पुण्य कर्म चेतना भी आत्मा का एक विकल्प है। भले ही वह थुभ ही 
क्यो न हो, किन्तु है तो विकल्प ही ? आत्म-चेतना मे जब कभो शुभ 
कार्य करने का विकल्प उत्पन्न हो, तब वहाँ उसे पुण्य कर्म चेतना ही 
समझना चाहिए । गास्त्र मे कहा गया है, कि आठ प्रकार के कर्मो में 
से चार कर्म घाती है और चार अघाती है। चार घाती कर्म ये है 
ज्ञानावरण, दर्शनाव रण, मोहनीय और अन्तराय । चार अघाती कर्म 
इस प्रकार है वेदनीय आयुब्य, नाम, और गोत्र । घाती कर्म का अर्थ है- 
आत्मा के ज्ञान आदि यगरुणो का घात करने वाला कर्म। अघाती कर्म 
का अर्थ है-वह कर्म जो आत्मा के गुणो का घात तो नहीं करता, किन्तु 
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वह मोक्ष का प्रतिबन्‍्धक होता है । क्यों कि जब तक यह कर्म रहता 
है, मोक्ष की प्राप्ति नही हो सकती । इन आठ प्रकार के कर्मो के वत्थन 
काल में जब पुण्यमय विकल्प उठता है, तब वह पुण्य कर्म-चेतना कहलाती 
है । और जब पापमय विकल्प उठता है, तब पाप कर्म चेतना कहलाती 
है | शुभ विकल्प रूप पुण्यकर्म चेतना से अधाती कर्मो मे मुर्य रूप से पुण्य 
प्रकृति का बन्ध होता है, परन्तु पापकर्म चेतना से मुख्यत्वेत घाती और 
अघाती पाप प्रकृतियों का बन्धन होता है, क्योंकि उनके मूल में अभुभ 
विकल्प रहता है। पुण्य कर्म चेतना से मुंख्यत्वेन आघाती कर्मों में 
तो उत्कृष्ट पुण्य प्रकृति का बन्‍्ध होता है भौर गौण हूपसे पुण्य कर्म 
चेतना के काल मे जो घाती कर्म रूप पाप प्रकृति का वनन्‍्ध होता है, 
वह स्थिति, रस आदि के रूप मे अल्प एवं मन्द बन्ध ही होता है, तीत्र 
नही। जिस प्रकार विशाल क्षीर सागर भें यदि विपका एक बिन्दु 
डाल दिया जाए, तो उसका अस्तित्व तो उसमे अवच्य रहता है, किन्तु 
उसका कोई अनिष्ट प्रभाव नही पडता । इसी प्रकार पुण्य प्रकृति के 
साथ जो घाती कर्म का वन्ध होता है, उसका स्थिति-वन्च और रस-वन्च 
बहुत हीअल्प होता है । याद रखिए, पुण्य और पाप का वन्च कभी अकेले 
नही होता है । नीचे के ग्रुणस्थानों में जहाँ पुण्य का वन्ब होता है, 
वहाँ किसी अंश में पाप का वन्ध 'भी रहता है, और जहाँ पाप 
का बन्ध होता है, वहाँ भी किसी अंश में पुण्य का बन्ध होता ही 
है । वीतराग गुण स्थानों मे यद्यपि एक मात्र पुण्य वन्च होता है, परच्तु 
वहाँ कपाय के क्षय अथवा उपणम होने से उस पुण्य वन्ध का भी स्थिति 
बन्ध और रस-वन्ध नही होता | केवल प्रकृति एवं प्रदेश वन्ध ही 
होता है और वह भी मात्र एक समय के लिए ही । दूसरे समय मे कर्म 
परमाणु स्वत ही आत्म से अलग हो जाते हैं, उन्हे भात्मा से दूर 
करने के लिए प्रयत्न करने की आवश्यकत्ता नही है। 
कर्म बनन्‍्ध आत्मा के परिणाम से होता है । वन्ध के समय आत्मा का 
जैसा परिणाम होता है, वेसा ही बन्ध हो जाता है। एक सम्यक्‌ हृष्टि 
आत्मा जब पुण्य कर्म चेतना द्वारा, पुण्य का बन्ध करता है, तब 
एक ओर कर्म वन्धच की घारा होती है, तो दूसरी ओर ज्ञान की 
धारा भी बहती रहती है, जितने-जितने बशो मे विशुद्ध ज्ञान-घारा रहती 
है, उतने-उतने अशो में वहाँ सवर एव निर्जरा अवश्य होती है। हम कही 
एकान्त निर्जरा, कही एकान्त बन्ध, कही एकान्त पुण्य और कही 
एकान्त पाप की चर्चा करते है, परन्तु यह उचित नही है। वस्तु 
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स्थिति का विस्लेषण किए विना ही इस प्रकार का कथन किया 
जाता है। बात यह है कि जब साधक नीचे का भावशभूमिक्राओ मे 
कोई भी पुण्य क्रिया करते है, तब अन्तर मे उसके चार परिणाम होते 
है-पुण्य, पाप, सवर और निर्जरा। सामाग्रिक करना, उपवास 
करना, ग्रुरु की भक्ति करता और दान करना आदि साधना रूप 
क्रियाएँ अम्ुक्त अश में शुभ, अपुक अश में अशुम है और अम्लुक अश में 
शुद्ध भी है। उक्तक्रियाओ को करते समय मन्द कषाया की धारा होती 
है, अत इस अश मे शुभ उपयोग होने से पुण्य प्रकृति का बन्ध होता 
है । कषाय भाव के होने से अम्ुक अश में अशुभ उपयोग है, अत पाप 
प्रकृति का बन्ध होता है। मन्द कपाय के साथ अम्ुक अश मे सम 
भाव रूप छुद्ध उपयोग है अत अग्लुक अंश मे सवर और निर्जरा 
भी होती है | मै यहाँ आपसे पुण्य कर्म चेतना की बात कर रहा था । 
पुण्य कर्म चेतना का अर्थ है-वह चेतना जिसमे पुण्य की धारा 
प्रवाहित हो रही है । यह पुण्य की धारा शुभ योग मे हो प्रवाहित 
हो सकती है। शुभ योग मे स्थित आत्मा पुण्य प्रकरतियो का बन्ध 
करता है। ह 
दूसरी चेतना पाप कर्मचेतना है। पाप कर्म चेतना का अर्थ 
है--वह चेतना जिसमे पाप की धारा प्रवाहित होती रहती है। 
क्योकि जिस समय आत्मा अशुभ उपयोग में स्थित होता है, उस 
सयम वह पाप प्रकृतियो का बन्ध करता है। अशुभ उपयोग किस 
प्रकार का होता है ? इस प्रश्न के उत्तर मे कहा गया है कि क्रिसी को 
कष्ट देने का विचार, किसी को दु ख देने की भावना, काम क्रोध मोह 
आदि अशुभ विकल्प अशुभ उपयोग है । अथज्ुभ विकल्प मे भी घाती 
कर्म अशुभ और अघाती कर्म दोनो का बन्च होता है। घातिक कर्म तो 
सभी अज्ुभ ही होती है । 
पाप प्रकृति के बन्ध के समय भी अम्लुक अश्ञ मे पुण्य प्रकृति का 
बन्ब होता है पर वह स्थिति और रस की दृष्टि से अल्प एवं मन्द 
होता है। किसी वी वस्तु छीनभा, किसी को गाली देना, किसी के 
साथ मारपीट करना ये, सब पाप कर्म-चेतना के उदाहरण हैं । मिथ्या 
दृष्टि आत्मा ही नही, सम्यक्‌ इष्टि आत्मा भी यदि इन क्रियाओ को 
करता है, तो उसे भी पाप प्रकृतियों का बन्ध होता है। मिथ्या 
दृष्टि आत्मा पाप: करता है, किन्तु पाप के फल को नही चाहता 
पुण्य के फल को चाहता है। सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा न पाप के फल की 
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भाकाक्षा करता 6 और न पुण्य के फल की ही आाकाक्षा करता है । 
उह तो दोनो को वन्धचनरूप समझता है, पाप भी गा थटी है भर 
पुण्य भी एक वेडी है। जिस प्रकार लोहे की बज बन्‍्धन ६, 
उसी प्रकार स्वर्ण की बेडी भी तो बन्धन ही है। सम्याए दृष्टि 
आत्मा पुण्य और पाप दोनो वन्वनों से मृक्त होकर जीवन के शुद्ध लब्य 
को प्राप्त करना वआहता हैं। 
सम्पक्दृष्टि भात्मा कितना भी अधिक संसारी सुख दुख प्राप्त 
करले, किन्तु उस युख दुख को वह संसार का रूप ही समझता है। 
घविवेक की यह ज्योति उसके जीवन मे सद्या प्रज्वलित रहती है। 
सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा पाप न करता हो, यह वात नहीं है। उसके 
जीवन में भी पाप होते है। साधारण पाप क्या, युद्ध जैसे भवकर 
पाप भी उसे अपने जीवन में करने पडते है | चक्रवर्ती भरत ने कितना 
भयकर युद्ध किया था और वह युद्ध भी किसी अन्य से नहीं, अपने 
भाई के साथ ही । आप देखते है कि इतना भयकर बुद्ध करने पर भी 
चक्रवर्ती भरत की उसी जन्म मे मृक्ति हो गई। यही स्थिति गान्ति- 
नाथ, कुन्थुनाथ और अरनाथ के जीवन की भी रही है। भरत के 
जीवन की अपेक्षा इनके जीवन की यह ॒विशेपता थी, कि ये अपने 
जीवन-काल मे चक्रवर्ती भी रहे और अन्त मे तीर्थकर भी वन गए । उक्त 
जीवन-गाथाओ से यह बात स्पष्ट हो जाती है, कि ससार के ऊचे से 
ऊ चे भोग उन लोगो को मिले, किन्तु फिर भी वे मन्दकपायी थे । 
उन्होंने अपने जीवन में यथा प्रसंग पाप भी किया और पुण्य भी किया, 
किन्तु फिर भी वे पाप और पुण्य--दोनो के बन्धनों से मुक्त हो गए । 
कंसे हो गए, यह प्रश्न समाधान चाहता है । बात यह है कि बाहर में 
वे कंसे भी रहे हो, किन्तु अन्तर में मन्द कषायी थे, 'उदासीन' परि- 
णति वाले थे । सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा के पाप ऐसे होते है, जैसे नवीन 
सूखे वस्त्र पर ध्रूलि-कण बैठ गए हो । जरा भझटकारने से ही जैसे वे 
दूर हो जाते हैं, वेसे ही सम्यक्‌ दृष्टि आत्मा के पाप शुद्धोपयोग रूप 
एक भटके से समाप्त हो जाते है। जो आत्मा अध्यात्म-भाव मे स्थिर 
हो गया है, उसे न पाप पकड सकता है और न पुण्य रोक सकता है। 
भगवान महावीर ने साधक जीवन के सम्बन्ध मे एक बहुत सुन्दर 
रूपक कहा है । पस्ली के पाँख पर तभी तक घछूलि-कण पड़े रहते है, जब 
तक कि वह पख नही फड़फड़ाता है। जैसे ही उसने अपने पख फड- 
फडाये कि सव ध्वूलि साफ हो जाती है । अध्यात्म-साधक के जीवन 
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में लगने वाले पाप और पुण्य भी इसी प्रकार दूर हो जाते है। शुद्धोप 
योग की धारा मे पाप और पुण्य के सब विकार साफ हो जाते है और 
साधक की वन्धन मुक्ति क्षणभर में हो जाती है । 
मैं आपसे तीन प्रकार की चेतनाओ की बात कह रहा था | दूसरी 
चेतना है-कर्मफल चेतना | कर्मफल चेतना का अर्थ है-जिसमे जीव 
अपने थुभ एवं अशुभ कर्म के फल का अनुभव करते समय शुभफल 
को पाकर वह प्रसन्‍त हो जाता है और अज्युगभ फल को पाकर वह 
खिन्न हो जाता है। उसकी दृष्टि पुण्य पाप और उनके फल मे ही 
उलभी रहती है । कर्म-फल-चेतना मे जीव को अपने स्वरूप का भान 
नही हो पाता । वह कर्मो के भार से इतना दबा रहता है, कि कर्म और 
कर्म-फल के अतिरिक्त अविनाशी चुद्ध आत्म-तत्व पर उसकी 
हप्टि ही नही पहुँचती । यह सुख भोगलू, वह सुख भोगलू, यह दु ख 
न भोगू' और वह दु-ख न भोग्‌ू--इस प्रकार भोगने और न भोगने के 
विकल्‍पो मे उलभे रहना ही कर्मफल चेतना है। इस प्रकार आत्मा 
स्वभाव को भूल कर पर भाव मे ही रचा-पचा रहता है। उसकी 
दृष्टि अन्तर्मुखी न होकर बहिर्मुखी ही होती है। इन्द्रियजन्य भोगो 
मे वह इतना आसक्त हो जाता है, कि उसे कर्म-फल के अतिरिक्त अन्‍य 
किसी वस्तु का ध्यान हो नही रह पाता । उसके जीवन की यह स्थिति 
बडी विकट है । 
ससार में जितने भी प्रकार के शुभ या अशुभ विकल्प है, वे 
किसी भी स्थिति मे और किसी भी काल मे क्यो न हो, कर्म बन्धन के 
कारण होते हैं। कर्मफल चेतना वाला व्यक्ति अपने आध्यात्मिक 
आनन्द को, अपने आन्तरिक सुख को भूल जाता है | उसे यह भान ही 
नही होने पाता, कि जिस आनन्द एवं सुख की खोज मै कर रहा हूँ, 
वह सुख और आनन्द भौतिक पदार्थों में और इन्द्रियों के विषयों में 
नही, बल्कि अपनी अन्तर आत्मा में ही है। वह बहिर्मुखी होने के 
कारण आनन्द और सुख की खोज बाहर मे ही करता है। इसके 
सम्बन्ध मे एक कथानक है, जो इस प्रकार है : 
एक वार की बात है, एक सेठ अकेला ही विदेश के लिए चल 
पडा । उसने अपने साथ मे किसी को नही लिया । मार्ग लम्बा और 
विकट था, फिर भी उसके मन मे इसकी चिन्ता न थी । उसे अपने आप 
पर विश्वास था । उसे अपनी बुद्धि और अपने विवेक पर विश्वास 
था । वह हमेशा अपनी स्वय की बुद्धि और विवेक पर चलता था । 
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भार्ग मे जब वह चला जारहा था, तब उसे एक व्यक्ति मिला। 
दोनो परस्पर साथी बन गए। सेठ ने भी सोचा, चलो एक से दो भले | 
इसरा साथी वस्तुत. सच्चा साथी नहीं था, वह तो एक ठग था। 
लोगो को ठगना ही उसका काम था। पहले वह दूसरो का साथी बनता 
और फिर विश्वास साध कर धीरे-धीरे उसे ठगता। उसने कुछ दूर 
चलने पर सेठ पर भी अपना हाथ साफ करने का विचार किया। 
चलते-चलते सन्ध्या हो जाने पर एक गाँव के बाहर रात्रि-निवास के 
लिए वे ठहरे । रात्रि को सोने से पहले उस ठग ने सेठ से कहा--यह 
गाँव ठीक नही है, अपनी सम्पत्ति को सभाल कर ठीक से रखना ।” 
सेठ ने अपना बटुआ दिखाकर उस ठग साथी से कहा--“यदि यह मेरा 
है, तो कही जा नही सकता और यदि यह मेरा नहीं है, तो फिर 
इसकी हिफाजत किसी तरह की नही जा सकती ।”” उस ठग ने समझ 
लिया, कि यह सेठ पूरा बुद्ध है। इस पर हाथ साफ करना कठिन 
नही, आसान है । 
रात्रि मे सेठ सो गया । वह ठग भी सोया तो नही, किन्तु सोने 
का नाटक करने लगा | जब उसने देखा कि सेठ को गहरी नींद आगई 
है, तव वह उठा और सेठ के वस्त्रो की तलाशी करने लगा । बहुत देर 
तक तलाश करने पर भी उसके हाथ वह बटुआ नहीं लगा। आखिर 
थक कर और परेशान होकर वह ठग भी सो गया। प्रात काल जब 
दोनो उठे, तब उस ठग साथी ने सेठ से कहा, कि “अपनी पूजी को 
सेभाल लो, वह सुरक्षित है या नही !” सेठ ने सहज भाव से कहा, 
क्या सँभाल ले, सब ठीक है । देखो यह बढहुआ मेरे पास ही है ।” वह 
ठग सारी रात जिस बटुए को तलाश करता रहा, प्रात काल उसे सेठ 
के पास देखकर बडा आइचर्य हुआ । दूसरे दिन और तीसरे दिन भी 
इसी प्रकार घटना घटी । वह ठग सोचने लगा--आखिर, यह बात क्‍या 
है ? इसके पास ऐसा कौनसा जादू है, जिससे वह रात मे इस बटुए को 
गायव कर देता है । आखिर उसने सेठ से पूछा-- सेठ | मै तुम्हारे साथ 
पैनावहरण के लिए रहा, परन्तु उसमें मैं सफल नही हो सका । मै इस 
रहस्य को जानना चाहता हैँ, कि दिन मे वह बटुआ आपके पास रहता 
है, किन्तु रात्रि मे कहाँ चला जाता है ?” सेठ ने हँस कर कहा-- 
“जिस दिन पहली वार तुम मुझे मिले, उसी दिन तुम्हारे झुख की 
आकृति देखकर मैं यह समझ गया था, कि तुम एक ठग हो | बात यह 
है, कि बहुआ कही जाता-आता नही था, फर्क इतना ही था, कि दिन 
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मे वह मेरी जेव मे रहता था और रात्रि को वह तुम्हारी जेब में रहता 
था। मैंने यह सोच लिया था, कि ठग सदा दूसरे की जेब ही तलाश 
किया करता है, वह कभी अपनी जेब नही देखता, इसी विश्वास के 
आधारपर मैं यह हेरा-फेरी किया करता था ।” 
वस्तुत यह परम सत्य है कि अपनी तनाश करना ठग का काम 
/ नही साहुकारका काम है। ठग को सदा अपनो जेव खाली लगती है 
और दूसरो की जेब भरी हुई लगती है, क्यो कि उसको दृष्टि पर मे रहती 
हैं। जिसकी दृष्टि अपने पर न रह कर दूसरे पर रहती है, उसे सत्य का 
बढुआ कंसे मिल सकता है ? सेठ के जोवन मे जो घटना घटी और उससे 
जो सिद्धान्त निकला है, वही सिद्धान्त आध्यात्मिक जीवन पर भी लागू 
होता है । यह आत्मा जब तक पर परिणति मे रहता है, तब तक इसे 
सच्चा सुख और आनन्द प्राप्त नही होता। अनादिकाल से मिथ्या 
दृष्टि आत्मा पर पदार्थों मे सुख की गवेषणा करता रहा हैं, उन्ही के 
पोछे दौडता रहा है तथा स्वय को कगाल एव भिखारी समभता रहा 
है। मिथ्या दृष्टि का लक्ष्य दूसरों की जेब तलाश करने का रहता है 
और सम्यक्‌ दृष्टि की दृष्टि अपने जेब मे हाथ डालने और खोज करने की 
रहती है । सम्यक्‌ दृष्टि सोचता है, कि जिस आनन्द की खोज, मैं 
करता हूँ, वह कही बाहर मे नही, मेरे अन्दर मे है । मै ऐद्वर्यशाली 
हैँ, मैं परम सौभाग्यशाली हूँ, मेरे पास क्या नही है, मेरे पास सब कुछ 
है । मेरे पास अनन्तज्ञान है, मेरे पास अनन्त दर्शन है, मेरे पास अनन्त 
सुख है और मेरे पास अनन्तशक्ति है फिर मैं अपने आपको भिखारी 
क्यो समभू, मैं अपने आपको कंगाल क्यो समझ ? यह अध्यात्म 
दृष्टि जब तक जीवन में नही आती है, तब तक जीवन में आनन्द 
और सुख की प्राप्ति अथवा उपलब्धि नही हो सकती है । 
तीसरी ज्ञान चेतना हैं। ज्ञान चेतना मे साधक ससार से पराड_ 
मुख होकर मुक्ति की ओर अग्रसर होता है । ज्ञान चेतना वीतराग भाव 
की एक पवित्र धारा है। ज्ञान चेतना मे साधक बहिर्मुखी न रहकर 
अन्तमु खी बन जाता है। जब स्व का उपयोग स्व में चलता है, 
वस्तुत उसी स्थिति का नाम ज्ञान चेतना है| स्वय मे स्व का उपयोग 
अथवा अपने अन्दर मे अपने स्वरूप का ज्ञान, यही सब से बडी साधना 
हैं और यही सब से बडा धर्म है । ज्ञान चेतना की अखण्डधारा सम्यक्‌ 
दर्शन की साधना से विकसित होते-होते सिद्ध दशा तक पहुँच जातो 
है ।यद्यपि ज्ञान चेतना मे भी बीच-बीच मे शम घारा आतो अवशप हैं, 
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पर ज्ञान चेतना होने से वे विकल्प अधिक स्थिर नही रह पाते । वस्तुतः 
णशुभ और अजूभ॒ विकल्पों को तोडना ही हमारी साधना का एक मात्र 
लक्ष्य हैं। मन के विकल्प अन्य किसी प्रकार से नही टूटते, उनको तोड़ने 
का एक मात्र साधन ज्ञान-चेतना ही हैं । निच्चय हृष्टि मे एक आत्म- 


स्वरूप केअतिरिक्त अन्य कुछ भी अपना नहीं हैँ और वह आत्म-स्वरूप 
स्थिति ही ज्ञान चेतना है । 


अध्यात्स-अवचन 


सम्यगृ-ज्ञान-मीमांसा 


तर 


ज्ञान-मीसांसा 


ज्ञान और आत्मा का सम्बन्ध दण्ड और दण्डी के सम्बन्ध से 
भिन्न है । दण्ड और दण्डी का सम्बन्ध सयोग-सम्बन्ध होता है। 
सयोग-सम्बन्ध दो भिन्न पदार्थों मे ही हो सकता है । आत्मा और ज्ञान 
के सम्बन्ध मे यह बात नहीं है । क्योकि ज्ञान आत्मा का एक 
स्वाभाविक गुण हैं। स्वाभाविक गुण उसे कहा जाता है, जो कभी भी 
अपने आश्रयश्ूत द्रव्य का परित्याग नही करता । ज्ञान के अभाव मे 
आत्मा की कल्पना करना सम्भव नही है। जेन-दर्शन ज्ञान को आत्मा 
का मौलिक गुण मानता है, जबकि कुछ अन्य दार्शनिक ज्ञान को आत्मा 
का मौलिक ग्रुण न मानकर एक आगगसन्तुक गुण स्वीकार करते है। 
जैन दर्शन मे कही-कही तो ज्ञान को इतना अधिक महत्त्व दिया गया 
है, कि आत्मा के अन्य गरुणो को गौण करके ज्ञान और आत्मा को एक 
ही मान लिया गया है । व्यवहार नय की अपेक्षा से ज्ञान और आत्मा 
मे भेद माना गया है, किन्तु निश्चय नय से ज्ञान और आत्मा मे किसी 
भी प्रकार का भेद स्वीकार नही किया गया है। इस प्रकार ज्ञान और 
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आत्मा से तादात्म्य सम्बन्ध माना गया है। ज्ञान आत्मा का एक 
निजयुण है, और जो निजगुण होता है, वह कभी अपने गुणी द्रव्य से 
भिन्न नही हो सकता । जिस प्रकार दण्ड और दण्डी दोनो पृथक भूत 
पदार्थ है, उस प्रकार आत्मा से भिन्न ज्ञान को नहीं माना जा सकता 
और आत्मा को भी ज्ञान से भिन्न नही कहा जा सकता | वस्तुत 
भात्मा ही ज्ञान है और ज्ञान ही आत्मा है। दोनो मे किसी भी प्रकार 
का भेद किया नहीं जा सकता है। 
सस्यक्‌ ज्ञान और मिथ्या ज्ञान का अन्तर समभने के लिए, एक 
बात आपको ध्यान मे रखनो चाहिए। दर्शन-शास्त्र मे और अध्यात्म- 
शास्त्र मे सम्यक्‌ ज्ञान के सम्बन्ध मे थोडा सा मतभेद है। दर्शनशास्त्र मे 
जान का सम्यक्त्व ज्ञेय की यथार्थता पर आधारित रहता है। जिस 
ज्ञान में जय पदार्थ अपने सही रूप में प्रतिभासित होता है, दर्शन- 
शास्त्र मे उस ज्ञान को सम्यकज्ञान कहा जाता है । नेय को अन्यथा 
रूप में जानने वाला ज्ञान मिथ्या ज्ञान कहा जाता है। उदाहरण के 
लिए शुक्ति और रजत को लीजिए । शुक्ति को शुक्ति समझना और 
रजत को रजत समभता सम्यक ज्ञान है । शुक्ति को रजत समझ लेना 
अथवा रजत को शुक्ति समझ लेना सिथ्या ज्ञान है। दर्शन-शास्त्र मे 
सम्यक ज्ञान को प्रमाण कहा जाता है और मिथ्या ज्ञान को अप्रमाण 
कहा जाता है। दर्शन-शास्त्र मे प्रमेय की यथार्थता और अयथथार्थता 
पर ही प्रमाण की प्रामाणिकता और अप्रामाणिकता निर्भर रहती है । 
दर्गन-जास्त्र मे पदार्थ का सम्यक्‌ निर्णय करने वाला ज्ञान प्रमाण 
माना जाता है, और जो ज्ञान पदार्थ का सम्यक्‌ निर्णय न करे, उस 
जान को दार्शनिक परिभाषा में अश्रमाण कहा जाता है। अध्यात्म- 
गास्त्र में ज्ञान की यथार्थता और अयथार्थता सम्यक्‌ दर्शन के सदभाव 
और असद्‌ भाव पर निर्भर रहती है । जिस आत्मा में सम्यक्‌ दर्शन 
की ज्योति प्रज्वलित है, उस आत्मा का ज्ञान सम्यक्‌ ज्ञान है और 
जिसमे सम्यक्‌ दर्गन की ज्योति नहीं है, उसका ज्ञात सिथ्या ज्ञान होता 
है! यही कारण है, कि अध्यात्म-गास्त्र में ज्ञान को सम्यक बनाने 
वाले सस्यक्‌ दर्शन का कथन ज्ञान से पूर्व किया गया है। अध्यात्म- 
जास्‍्त्र की हृष्टि में मिथ्या हष्टि का ज्ञान अज्ञान ही होता है, फिर 
भले ही वह कितना ही विश्ञाल एवं कितना हो विविध क्‍यों न हो । 
मिथ्या हृष्ठि आत्मा का वन्धन-मुक्ति पर विश्वास नही होता, उसका 
जान संसार के पोपण के लिए ही होता है, आदर और सम्मान आदि 
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के लिए ही होता है, जवकि सम्यक दृष्टि का ज्ञान बन्धन-सुक्ति के 
लिए होता है, आत्मविशुद्धि के लिए ही उसका उपयोग एव प्रयोग 
किया जाता है। अध्यात्म-बास्त्र मे सम्यक्‌ आत्म-बोध को ही वस्तुतः 
सम्यक्‌ ज्ञान कहा जाता है । और यह सम्यक्‌ आत्म-बोध तभी सम्भव 
है, जवकि सम्यक्‌ दर्शन की उपलब्धि हो चुकी हो | अत- भध्यात्म- 
गास्त्र भे सम्यक्‌ दर्शन का सहभावी ज्ञान ही सम्यक्‌ ज्ञान कहा जाता है । 
ज्ञान आत्मा का एक गुण है. उसकी दो पर्याय है--सम्यक्‌ ज्ञान और 
मिथ्या ज्ञान | सम्यक्‌ ज्ञान उसकी छुद्ध पर्याय है और भिथ्या ज्ञान 
उसकी अशगु॒द्ध पर्याय है । सम्यक्‌ दर्गन के सद्भाव और असदभाव पर 
ही यह गुद्धता और अबुद्धता निर्भर है। 
जैन-दर्णन की दृष्टि से आत्मा और ज्ञान मे गुण-गुणी-सम्बन्ध है । 
गुणी आत्मा है और गुण ज्ञान है। आत्मा ज्ञाता है और ससार के 
जितने भी पदार्थ हैं, वे सब ज्ञेय है । ज्ञाता अपनी जिस शक्ति से ज्ञेय 
को जानता है, वस्तुत. वही ज्ञान है । जीव का लक्षण करते हुए कहा 
गया है, कि उपयोग, जीव का असाधारण लक्षण है। जिसमे उपयोग 
हो, वह जीव, और जिससे उपयोग न हो, वह अजीव । प्रइन यह है कि 
उपयोग क्या है ”? और उसका स्वरूप क्या है ” इस प्रश्न के उत्तर मे कहा 
गया है, कि जीव का बोधरूप व्यापार ही उपयोग है। आत्मा अपनी 
जिस शक्ति विशेष से पदार्थों को जानता है, आत्मा की उस गक्ति को 
उपयोग कहा जाता है। शास्त्र मे उपयोग के दो भेद हैं साकार 
और निराकार। साकार का थर्थ हे--ज्ञान और निराकार का अर्थ 
है-दर्शन । आत्मा का बोधरूप व्यापार जब वस्तु के सामान्य धर्म 
को गौण करके मुख्य रूप से वस्तु के विशेष धर्म को ग्रहण करता है, 
तव उसे ज्ञान कहा जाता है । और जब आत्मा का बोधरूप व्यापार 
वस्तु के विशेप धर्म को गौण करके वस्तु के सामान्य धर्म को मुख्य रूप 
से ग्रहण करता है, तब उसे दर्शन कहा जाता है। मैं आपके सामने 
ज्ञान के स्वरूप का वर्णन कर रहा था और आपको यह बता रहा था, 
कि जैन दर्शन मे ज्ञान का क्‍या स्वरूप बतलाया है ? जैन-दर्शन के 
अनुसार निश्चय नयकी दृष्टि से आत्मा और ज्ञान मे किसी प्रकार का 
भेद नही है । मैं अपने आपको जानता हूँ, इसका अर्थ यह हुआ कि मै 
अपने ज्ञान को भी जानता हूँ । परन्तु प्रश्न है कि आत्मा अपने ज्ञान को 
कंसे जान सकता है ? ज्ञान स्व्य.॒ को स्वय से जानता है, यह वात जल्दी 
समझ में नही आती । जैसे अग्ति स्वय को नहीं जला सकृती है, वह 
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पदार्थ को ही जलाती है, वैसे ही ज्ञान, ज्ञान को कंसे जान सकता है, 
वह दूसरे को ही जान सकता है । प्रस्तुत प्रश्न के समाधान में जैन-दर्गन 
का कथन है, कि ज्ञान अपने आपको जानता हुआ ही दूसरे पदार्थों को 
जानता है। जैसे दीपक स्वय अपने को प्रकाशित करता हुआ ही पर- 
पदार्थों को प्रकाशित करता है, उसी प्रकार ज्ञान अपने आप को जानता 
हुआ ही परपदार्थों को जानता है । दीपक मे यह गुण है कि वह स्वयं 
को भी प्रकाणित करता है और अपनी शक्ति के अनुसार अपने सीमा- 
पदार्थों को भी प्रकाशित करता है। दीपक को प्रकाशित करने के लिए 
प्रदेश मे स्थित अन्य किसी अन्य दीपक की आवश्यकता नही रहती, 
इसी प्रकार ज्ञान को जानने के लिए भी ज्ञान के अतिरिक्त अन्य किसी 
पदार्थ की आवश्यकता नही है। अत ज्ञान दीपक के समान स्वय 
ओऔर पर प्रक्राशक माना गया है । 
मैं आपसे ज्ञान के सम्बन्ध मे विचार-विनिमय कर रहा था। 
आगम मे अभेद दृष्टि से कहा गया है, कि जो ज्ञान है, वह आत्मा है, 
भौर जो आत्मा है वही ज्ञान है। जो आत्मा है, वह जानता है और 
जो जानता, है, वह आत्मा है। भेद दृष्टि से कथन करते हुए ज्ञान को 
बात्मा का गुण कहा गया है। अत भेदाभेद दृष्टि से विचार करते है 
तो आत्मा ज्ञान से सर्वथा भिन्न भी नही है और अर्भिन्‍्न भी नही है,किन्तु 
कथचित्‌ भिन्न है और कथचित्‌ अभिन्न है। ज्ञान आत्मा ही है, 
इसलिए वह आत्मा से अभिन्न है। और ज्ञान आत्मा का जुण है, 
इसलिए वह उससे भिन्न भी है। फलितार्थ यह है, कि आत्मा ज्ञान 
स्वरूप है, क्योकि ज्ञान आत्मा का स्वरूप है । 
प्रश्न होता है, कि ज्ञान उत्पन्न कैसे होता है? जैन दर्शन के 
अनुसार ज्ञान जौर ज्ञेय दोनो स्वतन्त्र है। मैने आपसे कहा, कि ज्ञान 
आत्मा का गुण है और वह अपने ज्ञेय को जानता है। ज्ञेय तीन प्रकार 
का होता है- द्रव्य, गुण और पर्याय । जहाँ तक ज्ञान की उत्पत्ति का 
प्रदन है, जैन दर्शन के अनुसार यह कहा जा सकता है, कि न तो ज्ञेय 
से ज्ञान उत्पन्न होता है और नकज्ञेय ज्ञान से | हमारा ज्ञान ज्ञेय को 
जानता है, नेय से उत्पन्न नही होता है। जान आत्मा:में अपने ग्रुण 
स्वरूप से सदा अवस्थित रहता है और पर्याय रूप से प्रतिक्षण 
परिवतित होता रहता है । 


शास्त्र मे ज्ञान के पाँच भेद माने गए है--मतिज्ञान, श्रुतज्ञान, 
अवधिज्ञान, मन पर्याय ज्ञान और केवल ज्ञान। इन पॉच नजानो के 
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सम्बन्ध में मूलतः किसी प्रकार का विचार-भेद न होने पर भी इनके 
वर्गीकरण की पद्धति अवश्य ही भिन्न-भिन्न प्रकार की रही है। आगम 
काल से आगे चलकर प्रमाण-शास्त्र [में ज्ञान के भेद प्रभेद का जो 
कथन किया गया है, वह वस्तुत- तर्क विकास का प्रतीक है ।'जब हम 
दर्शन गास्त्र का अध्ययन करते हैं, तव ज्ञात होता है, कि मृल मे 
ज्ञान के जो पाँच भेद हैं, उन्ही को दर्शन-शास्त्र एवं प्रमाण-शास्त्र में 
तर्कानुकुल बनाने का प्रयत्त किया गया है। परन्तु इस प्रयत्न में 
मूल मान्यता में किसी भी प्रकार की गड़बड़ नही हुई है। आगम- 
शास्त्र मे ज्ञान के सीधे जो पांचभेद किए गए है, उन्ही को दर्शन- 
शास्त्र मे दो भागों मे विभाजित कर दिया है-प्रत्यक्ष-प्रमाण और 
परोक्षप्रमाण | प्रमाण के इन दो भेदो मे ज्ञान के समस्त भेदों का 
समावेश कर दिया गया है । मतिज्ञान और श्रुतज्ञान को परोक्ष प्रमाण 
में माना गया है तथा अवधिजन्ञान, मन पर्यायज्ञान और केवल ज्ञान 
'की प्रत्यक्ष प्रमाण में माना गया है । इसके बाद आगे चलकर ज्ञान- 
विभाजन की एक अन्य पद्धति भी स्वीकार की गई थी । इस पद्धति को 
विशुद्ध तर्क पद्धति कहा जाता है । इस तर्क-पद्धति के अनुसार सम्यक्‌ 
ज्ञान को प्रमाण कहा जाता है और उसके मूल मे दो भेद किए हैं--- 
प्रत्यक्ष और परोक्ष । प्रत्यक्ष दो प्रकार का है--म्रुख्य और सांव्यवहा- 
रिक । मुख्य प्रत्यक्ष को अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष और साव्य वहारिक को 
इन्द्रिया निन्द्रिय प्रत्यक्ष कहा गया है। निश्चय ही इस विभाजन-पद्ध ति 
पर तक-शास्त्र का प्रभाव स्पष्ट हैं । 
मैं आपसे कह रहा था कि मल आगम मे ज्ञान के सीधे पॉच 
भेद स्वीकार किए गये है, जिनका कथन मैं पहले कर चुका हूँ। 
पाँच ज्ञानो मे पहला ज्ञान है-मतिज्ञान | मतिज्ञान का बर्थ है-- 
इन्द्रिय और मन सापेक्ष ज्ञान । जिस ज्ञान मे इन्द्रिय और मन की 
सहायता की अपेक्षा रहती है, उसे यहाँ पर मतिज्ञान कहा गया 
है। शास्त्र मे मतिज्ञान के पर्यावाची रूप मे स्मृति, सज्ञा, चिन्ता 
और अभिनिवोध शब्दो का प्रयोग भी किया गया है। मैने अभी 
आप से कहा था, कि इन्द्रिय और मन के निमित्त से होने वाला 
ज्ञान मतिज्ञान होता है। इस प्रकार मतिज्ञान के दो भेद है--इन्द्रिय 
जन्यज्ञान और मनोजन्यज्ञान । जिस ज्ञान की उत्पत्ति मे मात्र इन्द्रिय 
निमित्त हो, वह इन्द्रियजन्यज्ञान है और जिस ज्ञान की उत्पत्ति मे मात्र 
मन ही निमित्त हो, वह मनोजन्यज्ञान है । 
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अब यह प्रश्न उठ सकता है, कि इच्द्रिय क्या है और मन क्‍या 

है ? जब तक'इन्द्रिय और मन के स्वरूप को नहीं समझा जाएगा, 
तब तक वस्तुत मतिज्ञात को समभना आसान नहीं है। आत्मा की 
स्वाभाविक ज्ञान-शक्ति पर कर्म का आवरण होने से सीधा भात्मा 
से ज्ञान नही हो सकता है, अत उस स्थिति मे ज्ञान के लिए किसी 
साध्यम की आवश्यकता रहती है। ज्ञान का वह माध्यम इच्धिय 
ओर मन हो सकता है। इन्द्र का आर्य--आत्मा है, और इच्धछ 
का अनुमान कराने वाले चित्ह का नाम है--इन्द्रिय। शास्त्र मे 
इन्द्रियो के पाँच भेद बताए गए है--स्पर्शन, रसन, श्राण, चलश्लु और 
श्रोत्र। इन पाँच इन्द्रियो के झास्त्रों मे दो भेद किए गये है-- 
द्रव्येल्टिय और भावेन्द्रिय। पुद्गल की रचता का आकार-विभेष 
द्रव्येल्द्रिय है और आत्मा का ज्ञानात्मक परिणाम भावेन्द्रिय है। 
इस प्रकार इन्द्रिय के भेद और प्रभेद बहुत -से है, किन्तु मैं आपके : 
समक्ष उनमे से सुख्य-मुख्य भेदों का ही कथन कर रहा हैँ। पांच 
इन्द्रियों के विषय भी पांच ही है। स्पर्शत का विपय स्पर्ण, रसन का 
विपय रस, तन्लाण का विषय गन्ब, चक्षु का विषय रूप और 
श्रोत्र का विएय गव्द । 5 ५ हे 
अब प्रश्न यह होता है, कि मन वया है? मत के विपय में बहुत 

कुछ गम्भीर विचार किया गया है, किस्तु मैं यहाँ पर आपके समक्ष * 
सक्षेप मे ही कयन करूगा। मैं अभी आपसे कह चुका हूँ कि उक्त 'पावों 
इन्द्रियो का विपय सिन्न-भिन्न है। एक इन्द्रिय दूसरों इच्दध्रिय के विषय 
का प्रहण नहीं कर सकतो, उदाहरण के लिए रूप को चक्षु ही ग्रहण 
कर सकती है, श्रोत्र नही और घजब्द को श्रोत्र ही ग्रहण कर "सकता * 
है, चक्ष नही। प्रत्येक इन्द्रिय की अपनी-अपनी विषयगत सीमा ओर 
मर्यादा है। परन्तु मन के विषय से यह नहो कहा जा सकता । मत 
एक सूक्ष्म इन्द्रिय हे, जो सभी इच्द्गियों के सभी विपयो का प्रहग 
कर सकता है । इसी आधार पर मत को सर्वार्थग्राही इच्चिय कहा 
जाता हैं । मन को कही-कही पर अनिन्द्रिय भी कहा गया है। मन को 
अनिन्द्रिय कहने का अभिप्राय यही है, कि उसका कोई बाह्य आकार न 
होने से वह अत्यन्त सूध्म है। अत बह इच्द्रिय न होते हुए भो इन्दिय 
सदृग है । मन के दो भेद किए गए है--द्रव्यमत और भावम॒त । द्रत्यमत 
पीद्गलिक है । भावमत उपयोग रूप है। इस प्रकार गास्त्रों मे मन के 
स्वरूप का जो प्रतिवादन किया गया है, वहाँ यह बताया गया है कि 
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भावमन ससार के प्रत्येक प्राणी को होता है, किन्तु द्रव्यमन किसी को 
होता हैं और किसी को नहीं भी होता है। जिस समारी जीव 
में भावमन के साथ द्रव्यमन भी हो, वह सज्ञी कहलाता है और 
जिसके भावमन के साथ द्रव्यमन न हो तो वह बकतत्ती कहा जाता 
हैं । मन का कार्य है - भिन्‍ल्चन करना। वह स्यतत्त्र चिन्तव के अति- 
रिक्त इच्धिय के ढरारा गृहीत वच्तुजा के बारे से भे। चिन्तन करता 
मन से एक सो बक्ति डे, जिनते वह इन्द्रियों से अगुह्दीत अर्थ 
का चिन्तन भी कर सकता हे । इसी को मनोजन्थज्ञान कहा गया है । 
कल्पना कीजिए, आपने घपने कान से घट गब्द सता, ते। आप को 
घट घब्द मात्र का ही ज्ञान होता है, किन्‍त घट शब्द काथ 
क्या हैं, यह परिज्ञान नही होने पाता। बह मन का विपय है । 
मन के व्यापार में इन्द्रिय का व्यापार होता भी है और नहीं भी । 
संदार में जितने भी विपय है, वे प्र-यक्ष हो अथवा परोद्ा हो, उन 
सब का ज्ञान मन से हो सकता है । इसीलिए मन को सर्वार्थ ग्राही 
कहा जाता है ; 
क्सी भी पदार्थ के ज्ञान के लिए इन्द्रिय और मन की सहायता 
अपेक्षित तो रहती ही है, किन्तु अन्य भी प्रकाण आदि कुछ ऐसे' 
कारण है, जो मतिज्ञात मे निमित्त होते है | किन्तु यह प्रकाणथ आदि 
ज्ञानोत्पत्ति के अनिवार्य और अव्यवहित कारण नहीं हैं। आकाश 
और काल जादि की भांति व्यवहित कारण हो सकते है। इस 
प्रकार हम देखते है, कि मतिनान के लिए इन्द्रिय और मन की 
सहायता की आवश्यकता रहती है। गब्द के ज्ञान के लिए श्रोत्र 
की; रूपज्ञान के लिए चक्ष की, गन्धज्ञान के लिए श्राण की, रसज्ञान 
के लिए रसने की और स्पर्ग ज्ञान के लिए स्पर्शव इन्द्रिय की 
आवश्यकता रहती है । और मन, वह तो इन्द्रियो द्वारा बृहीत और 
अगृहीत सभी विषयो से चिन्तन और ननन करता हैं । 
मतिज्ञान के शास्त्री मे मुख्य रूप से चार भेद किए गए है-- 
अवग्रह, ईहा, भवाय और धारणा। यद्यिप मतिज्ञान के अन्य भी 
हुत से भेद प्रभेद होते न्तु युख्य रूप मे मतिज्ञान के इतने 
ही भेद है। मतिज्ञान के उक्त चार भेदों मे सबसे पहला भेद है, 
अवग्नह | अवग्रह के पयायवाची रूप मे ग्रह, ग्रहण, आलोचन और 
अवधारण गब्द का प्रयोग भी किया जाता है। अवग्रह का वया अर्थ 
है, इस सम्बन्ध मे कहा गया है कि--ईन्द्रिय और पदार्थ का योग्य- 
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देशावस्थितरूप सम्बन्ध होने पर नाम आदि की विश्वेष कल्पना से 
रहित जो सामान्‍य रूप ज्ञान है, वह अवग्रह है। इस ज्ञान में यह 
निश्चय नही हो पाता कि किस पदार्थ का ज्ञान हुआ। केवल इतना 
ही परिज्ञान होता है, कि कुछ है। उक्त ज्ञान में सत्तामात्ररूप सासान्य- 
ग्राही दर्शन से अधिक विकसित जो बोध होता है, उसे हम पदार्थ का 
प्रारभिक अविशिष्ट विशेषरूप सासान्‍्य बोध कह सकते है । 
अवग्नह के दो भेद होते हैं--व्यञ्जनावग्रह और भर्थावग्नह । पदार्थ 
और इन्द्रिय का सयोग व्यज्जनावग्रह है। व्यजञ्जनावग्रह के वाद 
अर्थावग्रह होता है। व्यज्जनावग्रह को अव्यक्त ज्ञान कहा गया 
है, यही ज्ञान आगे पुष्ट होकर अर्थावग्रह की कोटि में पहुँच कर 
कुछ-कुछ व्यक्त हो जाता है। उदाहरण के लिए, कुम्भकार के आवा 
में से एक ताजा सकोरा निकाल कर यदि कोई उसमे एक-एक बूंद 
पानी डालता जाए तो क्‍या स्थिति होती है ? प्रथम जलबिन्दु गरम 
सकोरे मे पडते ही सूख जाता है, इसी प्रकार दूसरा एवं तीसरा 
आदि जल-बिन्दु भी सूखते चले जाते है। इस प्रकार धीरे-धीरे 
निरन्तर जल-बिन्दु डालते रहने का परिणाम यह होता है कि 
फिर उस सकोरे मे जल को शोषण करने की शक्ति नही रहती 
और एक-एक बृद सचित होकर अतत- वह सकोरा जल से भर जाता 
है । प्रथम विन्दु से लेकर अन्तिम बिन्दु तक जल उस सकोरे में विद्यमान 
है, किन्तु प्रथम जल-बिन्दु उसमे अव्यक्त रूप मे रहने के कारण दृष्टि- 
गोचर नही होता, जबकि व्यक्त जल-बिन्दु दृष्टि गोचर हो जाता है। 
जैसे-जैसे जल की शक्ति वढती गई, वह अभिव्यक्त होता गया । यहाँ 
पर यह समभना चाहिए कि अव्यक्त स्थिति मे जो जल-बिन्दु है उनके 
समान व्यंजनावग्रह का अव्यक्तन्ञान है, और जो जल-बिन्दु व्यक्त हैं 
उनके समान अर्थावग्रह का व्यक्तज्ञान के तुल्य है । 
यहाँ पर एक प्रइन यह भी होता है, कि क्‍या व्यञ्जनावग्रह 
समग्र इद्रियों से हो सकता, है, अथवा नही ? इसके समाधान में कहा 
गया है, कि चक्षु और मन से व्यज्जनावग्रह नहीं होता, शेष सभी 
इन्द्रियो से व्यण्जनावग्रह होता है। चक्षु और मन से व्यञ्जनावग्रह 
इसलिए नही होता है, क्योकि ये दोनो अप्राप्यकारी इन्द्रियाँ है। 
इन्द्रियाँ दो प्रकार की है--प्राप्यकारी और अप्राप्यकारी । प्राप्यकारी 
उसे कहा जाता है, जिसका पदार्थ के साथ सम्बन्ध हो | और 
जिसका पदार्थ के साथ सम्बन्ध नही होता उसे अप्राप्यकारी कहा 
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जाता है व्यञ्जनावग्रह के लिए पदार्थ और इन्द्रिय का संयोग 
अपेक्षित है। परन्तु चक्षु और मन अप्राप्यकारी है, अत इनके साथ 
पदार्थ का सयोग नहीं होता । इसी कारण चक्षु और मन से 
व्यञ्जनावग्रह नही होता है। अर्थावग्रह संयोगरूप नहीं होता, 
वह व्यक्त सामान्य ज्ञान रूप ही होता हैं। इसलिए चक्षु और मन से 
सीधा अर्थावग्रह होने मे किसी प्रकार की बाधा नही भाती । अर्थावग्रह 
पाँच इन्द्रिय और छठे मन से होता है। आर्थावग्रह के सम्बन्ध मे कुछ 
वाते और है किन्तु वे तर्क-शास्त्र से अधिक सम्बन्ध रखती है । 
अत- उनका वर्णन यहाँ पर करना उचित नहीं है और वह अधिक 
गम्भीर भी है । 

मतिज्ञान का दूसरा भेद है, ईहा । अवग्नह के बाद ज्ञान ईहा में 
परिणत हो जाता है। ईहा क्‍या है ”? इसके उत्तर मे कहा गया है 
कि अवग्रह के द्वारा अवग्ृहीत पदार्थ के विषय में विशेष रूप से 
जानने की ज्ञानपरिणति को ईहा कहा जाता है। ईहा शब्द के पर्याय- 
वाची रूप मे ऊह, तर्क, परीक्षा, विचारणा और जिज्ञासा शब्द का 
प्रयोग भी किया जाता है। कल्पना कीजिए, कोई व्यक्ति आपका 
नाम लेकर आप को बुला रहा है, उसके शब्द आपके बानो मे 
पडते हैं । अवग्रह मे आपको इतना ज्ञान हो जाता है कि कही से 
गब्द आ रहा है | शब्द सुनकर व्यक्ति विचार करता है, कि यह शब्द 
किसका है ? कोन वोल रहा है ? बोलने वाला स्त्री है अथवा पुरुष ? 
फिर सुनने वाला उस गबब्द के स्वर के सम्बन्ध मे विचार करता 
है, कि यह शब्द मधुर एव कोमल है, अत॒ किसी स्त्री का होना 
चाहिए, क्योकि पुरुष का स्वर कठोर एवं रुक्ष होता है। यहाँ तक 
ईहा ज्ञान की सीमा है। यहाँ पर प्रहदन उठाया जा सकता है, कि 
यह तो एक प्रकार का सशय हैं, सथय मे और ईहा मे भेद क्‍या 
रहा ? उक्त प्रश्न के समाधान मे यह कहा जाता हैं कि ईहा सशय 
नही हैँ, क्योकि सशय मे दोनो पक्ष बराबर होते है, अत सशय 
उभयकोटिस्पर्शी होता है। सभवत्र में ज्ञान का किसो एक ओर 
भूकाव नही होता। यह स्त्री का स्वर है अथवा पुरुष का स्वर हैं, 
यह निर्णय नही होने पाता । सशय में न पुरुष के स्वर का निर्णय 
होता है, न स्त्री के ही स्वर का निर्णय होने पाता हैं। सशय अवस्था 
में ज्ञान त्रिशकु के समान बीच मे हो लटकता रहता हैं। ईहा के 
सम्बन्ध मे यह नही कहा जा सकता, क्योकि ईहा में ज्ञान एक 
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ओर शक जाता हु! किस ओर 'फुकता है” इस सम्बन्ध में यह कहा 
गया है कि अवाय में जिस वस्तु का निश्चय होने वाला है, ईहा में 
उस ओर ही ज्ञान का भुकाब हो जाता है। सशय ज्ञाव उभ्यकोटि- 
स्पर्णी होता है, जवकि ईहा ज्ञान एक कोटि स्पश्ों ही होता है। यह 
सत्य है, कि ईहा मे पूर्ण निर्णय एव पूर्ण निः्चय नहीं होने पाता हैं, 
फिर भी ईहा मे ज्ञान का सुद्राव निर्णय की ओर अवध्य हो जाता 
है । साय और ईहा भे यही सबसे बडा अन्तर हैं । 
मतिज्ञान का तीसरा भेद है--अवाय । अवाय का अर्थ है निव्चय | 
ईहा के द्वारा ईहिंत पदाथ का निग्चित रूप से अन्तिम निर्णय करना 
ही अवाय है । ईहा मे हमारा ज्ञान यही-तक पहुँचा था कि यह थब्द 
झिसी स्त्री का होना चाहिए, क्योकि इसमे मृदुता और कोमलता है, 
परच्तु अवाय में पहुँच कर हमे यह निश्चय हो जावा है, कि यह गव्द 
स्त्री का ही है , अवाय के पर्यायवाची रूप से आवर्तनता, प्रत्यावतत- 
नता, »प.य और विज्ञान आदि शब्दों का प्रयोग किया जाता है। 
अवाय-ज्ञान एक प्रकार का निश्चय ज्ञान है। इसमे पदार्थ का निश्चय 
हो जाता है कि वह क्‍या है । 
मतिज्ञान का चौथा भेद है घारणा। धारणा का अर्ध है-किसी 
ज्ञान का बहुत काल के लिए स्थायी होना । डवाय के वाद जो धारणा 
होती है, उसमे ज्ञान इतना हढ हो जाता है, कि वह कालानन्‍्तर में 
स्मृति का कारण बनता है । इसी आधार पर दर्णन-शास्त्र मे धारणा 
को स्मृति का हेतु कहा गया है। धारणा सख्येय या असुख्येम काल 
तक रह सकती है | धारणा के पर्यायवाची रूप मे प्रतिपत्ति, अवधारण, 
अवरथान और अववोध आदि शब्दी का प्रयोग क्या जाता है । धारणा 
के सम्बन्ध मे कहा गया है कि ज्ञान की अविच्युति को धारणा कहते 
है । जो ज्ञान गीघ्र नप्ट न होकर चिर स्थायी रह सके और स्मृति का 
हतु बन सके वही ज्ञान धारणा है | धारणा के तीन भेद है--अविच्युति, 
वासना और अनुस्मरण | अविच्युत्ति का अर्थ है- पदार्थ के ज्ञान का 
विनाश न होना । वासना का कर्थ है--सस्कार का निर्माण होता और 
अनुस्मरण का अर्थ है भविष्य से प्रसम मिलने पर उस सस्कारो का 
स्मृति रूप में उद्बुद्ध होना । 
-यहाँ पर मैने सक्षेप मे मतिज्ञान के चार मुख्य भेदो के स्वरूप को 
बताने का प्रयत्न किया है। शास्त्र मे और बाद के दर्णन ग्रथो मे मति- 
ज्ञान के अन्य भी बहुत से भेदों का वर्णन किया गया है। मेरे विचार 
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मे ज्ञान के भेद प्रभेदो मेन उलक कर उसके मर्म एवं रहस्य को ही 
समझने का प्रयत्त होना चाहिए। आपको यह समझना चाहिए, कि 
सतिनान क्या है और उसके क्‍या कारण है तथा जीवन में उस मति- 
ज्ञान का उपयोग और प्रयोग कैसे किया जा सकता है? 
पाँच ज्ञानों से दूसरा ज्ञान है-श्र्‌ तज्ञाव । श्र्‌ तज्ञान क्या है ? यह 
अतीव विचारणीय प्रग्न है। मति ज्ञानोत्तर जो जिन्तन मनन के ट्वारा 
परिपव्व ज्ञान होता है, वह श्र्‌ तज्ञान है। इसका यह अर्थ है कि 
इन्द्रिय एव मन के निमित्त से जो ज्ञानधारा प्रवाहित होती है, उसका 
: पूर्वरवष मतिज्ञान हैं, और उसी का मन के हारा मनन होने पर जो 
अधिक स्पप्ट उत्तर रूप होता है, वह श्र्‌ तज्ञान हैं। यह श्ष तज्ञान का 
दार्णनिक विश्लेषण है| प्राचीच आगम की भाषा मे श्र्‌ तज्ञान का अर्थ 
है-बह ज्ञान, जो श्र्‌त से अर्थात्‌ शास्त्र से सम्बद्ध हो। आप्त पुरुष 
द्वारा प्रणीत आयम या अन्य शास्त्रो से जो ज्ञान होता है, उसे श्र्‌ त- 
ज्ञान कहते है। श्र्‌ तज्ान मतिपुर्वक होता है । भ्‌ तन्ान मे अन्य ज्ञानों 
की अपेक्षा एक विभेषता है। चार ज्ञान मक है, जबकि श्र्‌ तन्नान सुखर 
है। चार ज्ञानो से वस्तु स्वरूप का परिबोध तो हो सकता हे, किन्तु 
वस्तु स्वरूप का कथन नही हो सकता । वस्तुस्वरूप के कथन की शक्ति 
श्रृतज्ञान मे ही होती है।वयोकि श्र तज्ञान शब्दप्रधान होता है। 
श्र्तज्ञान के दो भेद है--द्रव्यक्षुतत और भावश्व त। श्रत का ज्ञाना- 
त्सक रूप भावश्र त है और शब्दात्मकरूप द्रव्यश्र॒ त है। श्र तज्ञान के 
अन्य प्रकार से भी भेद किए यए है । उसमे सुखुय भेद दो है--अगबाह्य 
और अगप्रविप्ठ । आवश्यक आहि के रूप मे अगबाह्य अनेक प्रकार का 
होता हैं और अगप्रविप्ट के आचाराग आदि द्वादश भेद होते है । 
श्र॒तज्ञान के अच्य भेद किए जाते है किन्तु यहाँ पर उसके 
सूल भेदों का ही कथन कर दिया गया है। यहाँ एक प्ररन होता है कि 
- श्र्‌ तज्ञान मतिपूर्वक क्यो होता है ? उक्त प्रश्न के समाधान में कहा 
गया है, कि श्र्‌ तज्ञान दे लिए शब्द श्रवण आवश्यक है, क्योकि गास्त्र 
वचनात्मक होता है । -गब्द का श्रवण मसतिज्नान है, क्योकि वह श्रोत्र 
का विपय है। जब शब्द सुन लिया जाता है, तभी उसके अर्थ का 
चिन्तन किया जाता है । शब्दश्रवण रूप जो जाव है, वह मतिज्ञान है, 
उसके बाद उत्पन्न होने वाला विकप्तितन्ञान श्षुतज्नान होता है। इसी 
आधार पर यह कहा जाता है, कि मतिज्ञान कारण है और श्र्‌ तनान 
उसका कार्य है। मतिज्ञान होगा, तभी श्रुतज्ञान होगा। यहाँ पर एक वात 
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और समझने योग्य है कि श्रूत ज्ञान का अन्तरंग कारण तो 
श्र॒तज्ञानावरण का क्षमोपशम ही है। मतिज्ञान तो उसका वहिरग 
कारण है, इसी कारण कहा जाता है क्रि श्र तज्ञान से पुर्व मतिज्ञान 
होता है अर्थात्‌ मतिज्ञान के होने पर ही श्र तज्ञान हो सकता है। 
यहाँ पर मैं आप लोगों को एक वात और बतला देना चाहता हूँ 
कि हमारे यहाँ पर अगवाह्म और अगप्रविष्ट की क्‍या व्याख्या की गई 
है। अगप्रविष्ट उसे कहते है, जो साक्षात्‌ तीर्थंकर हारा भाषित 
होता है और गणघरो द्वारा जिसे सूत्रवद्ध किया जाता हैं। परन्तु 
आगे चलकर वल और बुद्धि की मन्दता के कारण समर्थ आचार्य 
अथवा श्र॒तवर आचार्य अंगप्रविष्ट आगमों का आधार लेकर शिष्य- 
हित के लिए एव ज्ञान प्रसार के लिए जो ग्रथ-रचना करते हैं, उन्हें 
अगबाह्म ग्रथ कहते है । 
मतिज्ञान और श्र्‌ तज्ञान के सम्बन्ध में कुछ आवश्यक बाते ऐसी 
हैं, जिनका जानना अनिवार्य है। मैं आपको सक्षेप में उन बातो को 
यहाँ बतलाने का प्रयत्न करूगा । एक बात तो यह है, कि प्रत्येक 
संसारी जीव मे कम से कम दो ज्ञान तो अवश्य होते ही हैं-मतिज्ञान 
और श्र्‌ तज्ञान। प्रश्न यह होता है, कि यह ज्ञान कब तक रहते हैं ? 
केवल ज्ञान होने के पूर्व तक ये रहते है अथवा केवल ज्ञान होने के 
बाद भी यह रहते हैं ? इस विषय में अनेक प्रकार के मतभेद है, जिनके 
विस्तार को यहाँ आवश्यकता नही है। कुछ आचार्यो का अभिमत है 
कि केवल ज्ञान की उपलब्धि के वाद भी मतिज्ञान और श्र्‌ तज्ञान की 
सत्ता रहती है । जिस प्रकार दिवाकर के प्रचण्ड प्रकाश के समक्ष ग्रह 
और नक्षत्रों का प्रकाश नष्ट नही होता, बल्कि तिरोहित हो जाता है, 
उसी प्रकार केवल ज्ञान के महा प्रकाश के समक्ष मतिज्ञान और श्र्‌ त- 
ज्ञान का अल्प प्रकाण नष्ट नहीं होता है, बल्कि तिरोहित हो जाता 
है। दूसरे आचार्यो का अभिमत यह है, कि मतिज्ञान और श्र्‌ तज्ञान 
क्षायोपग्ममिक जान है। और केवलज्ञान क्षायिक ज्ञान है। जब समग्र 
ज्ञानावरण का क्षय हो जाता है, तब क्षायिकनज्ञान प्रकट होता है, जिसे 
केवल ज्ञान कहते हैं, उस समय क्षामोपशमिक ज्ञान नही रह सकते, 
अत केवल ज्ञान हो जाने पर मतिज्ञान और श्र्‌ तज्ञान की सत्ता नही 
रहती, वे मिट जाते है, उस समय अकेला केवल ज्ञान ही रहता है । 
यह पक्ष प्रथम पक्ष की भपेक्षा अधिक तर्कसंगत है।., 
पाँच चानों मे तीसरा ज्ञान है--अवधि ज्ञान । अवधिज्ञान चारों 
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गतियों के जीवों को हो सकता है। अवधिज्ञान रूपी पदार्थों का होता 
है । अवधिज्ञान क्या हैं ? इसके सम्बन्ध से कहा गया हे, कि अवधि 
का अर्थ ह--सीमा । जिस ज्ञान की सीमा होती है, उसे अवधि ज्ञान कहा 
जाता है। अवधिज्ञान की सीमा क्या है ? रूपी पदार्थों को जानना । 
अवधिज्ञान के दो भेद है--भवप्रत्यय और ग्रुणप्रत्यय । भव प्रत्यय 
अवधि ज्ञान देव और नारक को होता है । गुण प्रत्यय अवधिज्ञान मनुष्य 
और तिर्यज्च को होता हैं। जो अवधिज्ञान बिना किसी साधना के 
मात्र जन्म के साथ ही प्रकट होता है, उसे भवप्रत्यय कहते है । जो 
अवधिनान किसी साधना-विशेष से प्रकट होता है, उसे गुणप्रत्यय कहा 
जाता है । अवधिज्ञान के अन्य प्रकार से भी भेद किए गए है, किन्तु 
उनका यहाँ पर विशेष वर्णन करना अभोष्ट नही है। यहाँ तो केवल 
अवधिज्ञान के स्वरूप और उसके मुख्य भेदों का ही कथन करना 
अभीष्ट है । 
पाँच ज्ञानो मे चौथा ज्ञान है -मन पर्याय ज्ञान | यह ज्ञान मनुष्य 
गति के अतिरिक्त अन्य किसी गति में नहीं होता है। मनुष्य में 
भी सयत मनुष्य को ही होता है, असयत मनुष्य को नही | मन-पर्याय 
ज्ञान का अर्थ है--मनुष्यो के मन के चिन्तित अर्थ को जानने वाला 
ज्ञान । मन एक प्रकार का पौद्गलिक द्रव्य है । जब व्यक्ति किसी विषय- 
विभेष का विचार करता है, तब उसके मन का तदनुसार पर्यायों में 
परिवतंन होता रहता है। मन- पर्याय ज्ञानी मन की इन पर्यायों का 
साक्षात्कार करता है | उस पर से वह यह जान सकता है, कि अम्ुक 
व्यक्ति किस समय क्‍या बात सोचता रहा है । अत मन पर्याय ज्ञान 
का अर्थ है--मन के परिणमन का साक्षात्‌ प्रत्यक्ष करके मनुष्य के 
चिन्तित अर्थ को जान लेना । मनःपर्याय ज्ञान के दो भेद है--ऋजुमति 
और विपुलमति | ऋजुमति की अपेक्षा विपुलमति का ज्ञान विशुद्धतर 
होता हैं। क्योकि विपुलमति ऋजुमति की अपेक्षा मन के अति सूक्ष्म 
परिणामों को भी जान सकता है। दूसरी बात यह है कि ऋजुमति 
प्रतिपाती होता है और विपुलमति भप्रतिपाती होता है। यही इन दोनो 
में अन्तर है । 
अवधिज्ञान और मन पर्यायज्ञान प्रत्यक्ष अवश्य हैं, क्योकि ये 
दोनो ज्ञान सीधे आत्मा से ही होते है, इनके लिए इन्द्रिय और मन की 
सहायता की आवश्यकता नहीं रहती । किन्तु अवधि ज्ञान और मनः 
पर्याय ज्ञान दोनो ही विकल प्रत्यक्ष हैं, जबकि केवल ज्ञान सकल 
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प्रत्यक्ष होता है। अवधि ज्ञान- केवल रूपी पदार्थों का ही प्रत्यक्ष कर 
सकता है और मन पर्याय ज्ञान रूपी पदार्थों के अनन्तवे भाग मन 
की पर्यायो का ही ज़त्यक्ष कर सकता है। इसलिए ये दोनो विकल 
प्रत्यक्ष है । 
पाँच ज्ञानो मे पाँचवोँ ज्ञान है- केवल ज्ञान । यह ज्ञान विशुद्धतम' 
है । केवल ज्ञान को अह्वितीय और परिपूर्ण ज्ञान भी कहा जाता है। 
आगम को भापा मे इसे क्षायिक जान कहा जाता है। आत्मा 
की ज्ञान-शक्ति का पूर्ण विकास अथवा आविर्भाव केवल ज्ञान है। 
इसके प्रक्ट होते ही, फिर शेष ज्ञान नही रहते | केवल ज्ञान सम्पूर्ण 
ज्ञान हैं, अत उसके साथ मति आदि अपूर्ण ज्ञान नही रह सकते। 
जैन दर्शन के अनुत्तार केवलन्नान आत्मा की ज्ञान-भक्ति का 
चरमविकास है। केवल से वढकर अन्य कोई ज्ञान नहीं होता है। 
इस ज्ञान से अतोत, अनागत और वर्तमान के अनन्त पदार्थ और 
प्रत्येक पदार्थ के अनन्त गुण और पर्याय केवल जान के दपंण मे प्रतिक्षण 
प्रतिविस्वित होते रहते है। केवल ज्ञान देश और काल की सीमा- 
वन्धन से मुक्त होकर रूपी एव अरूपी समय अनन्त पदार्थों का प्रत्यक्ष 
करता है। ऊत्त उसे सकल प्रत्यक्ष कहते हे 
मैं आपसे पहले कह चुका हूँ, कि उपयोग के दो भेद है-- साकार 
ओर अनाकार | साकार, ज्ञान को कहते है और अनाका र, दर्णन को । 
इसे एक दूसरे रूप मे भो कहा जाता हैं--सविकल्पक और निर्विकल्पक । 
जो उपयोग वस्तु के विशेष स्वरूप को प्रहण करता है, वह सबविकल्पक 
हे ओर जो वस्तु के सामान्य स्वरूप को प्रहण करता है, वह निविक- 
ल्पक हैं। यहाँ पर यह प्रह्न उठाया जा सकता है, कि जेन दर्शन को 
छोडकर अन्य किसी दर्शन से तो इस प्रकार का कोई वर्गीकरण नहीं 
है, फिर जन दर्शन की इस मान्यता का आधार क्या है ? उक्त ग्रइन के 
समाधान से कहा गया है, कि जैन दर्णन मे ज्ञान और वर्णन की 
मान्यता अत्यन्त प्राचीन हैं । घूल आगम से हमे दो प्रयोग मिलते है-- 
जाणइ' और 'पासइ' । इनका अर्थ है-- जानना और देखना । जानना, 
ज्ञान हैं और देखना, दर्शन है। दूसरा आधार यह है, कि जैन दर्शन मे 
कर्म के आठ छेद स्वीकार किए गये है । उन आठ भेदो में पहला है-- 
नीनावरण बोर दूसरा है दर्शनावरण | ज्ञान को आच्छादित करने 
वाला कर्म ज्ञानावरण और दर्शन को आच्छादित करने वाला- कर्म 
दर्जनावरण कहलाता है । इससे यह सिद्ध होता है, कि जेन-दर्शन मे, 
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ज्ञान और दर्भन-की मान्यता बहुत ही प्राचीन है । यह सिद्धान्त तकं से 
| सिद्ध होता है। सर्व प्रथम वस्तु के अस्तित्व का ही वोध द्वोता है 
तंदनन्तर दस्तु की अनेकानेक व्थिपताओं का। इससे भी स्पए्ठ है कि 
दर्गन और ज्ञान दो उपयोग होते है । एक प्रश्न यह भी उठाया जाता 
कि दर्शन थौर ज्ञान मे पूर्व कौन होता है ? इसके समाधान मे कहा 
यया है, कि जहा तक छद्मरथ का प्रच्न है, सभी आचार्य एक मत है कि 
दर्शन और द्वान युगपद न होकर क्रमण होते है | प्रथम दर्णन होता है 
ओर पश्चात्‌ ज्ञान होता है। केवली के प्रव्न को लेकर आचार्यो मे 
तभद अवश्य हैं। इस विपय से तीन प्रकार के मत है--एक मत के 
अनुसार दर्शन और ज्ञान ऋरमण होते है । दूसरे नत के अनुसार दर्शन 
और बन्नान युगपर होते है । तीसरे मत के अनुसार दर्शन और ज्ञान भिन्न 
से होकर--अशभिनतन हैं । 
बसे पहले हमे यह विचार करता चाहिए कि इन तीन सतो का 
मूल आधार क्या है ? आचायों के मतभेद का आधार कीनस्ा ग्रन्थ है 
अथवा कौन सी परम्परा हैं ? प्राचीनता की हृघ्तटि से विचार करने पर 
सवसे पहले हमारी दृष्टि आगम की ओर जाती है । प्रभापता,आवश्यक- 
निर्यूक्ति एव विगेषावब्यक भाष्य से कहा गया है,कि केवली के भी दो उप- 
रीेंग एक साथ नही हो सकते | ब्वेताग्बर परम्परा के प्राचीन आगम इस 
विपय में एकमत है । आगम केवली के दर्शन और ज्ञान को युगपद्‌ 
नही मानते । दिगम्वर परम्परा के अनुसार केवल दर्शन और केवतज्ञान 
युगपद होते हैं। इस विपय में दिगम्वर परम्परा के सभी भाचार्य एक 
सत है | युगपदवादी का कथन है, कि जिस प्रकार सूर्य मे प्रकाश और 
आतप एक साथ रहते है, उसी प्रकार केवली में दर्शन और ज्ञान एक 
साथ रहते है । इस प्रकार हम देखते है, कि केवली के दर्शन और ज्ञान 
को लेकर इर्वेताम्वर परम्परा और दिगम्वर परग्परा भें मतनेढ हूं। 
व्वेताम्वर परम्परा क्रमवादी है और दिगम्बर परम्परा बुगपद्वादी है । 
परन्तु यह मतभेद केवली के दर्णन और ज्ञान को लेकर ही है, छद्मस्थ 
के दर्शन और ज्ञान के प्रधन पर ब्वेताम्वर परम्परा और दिगम्वर 
परम्परा में न किसी प्रकार का विवाद है और न किसी ,प्रवार का 
मतभेद ही हैं। दोनो परम्पराएंँ छद्मस्थ व्यक्ति मे दर्शन और ज्ञान 
को क्रमश्ष ही स्वीकार करती है, इस हृष्ठि से इस विपय में दोनो 
परम्पराएँ क्रमवादी है । 
अब प्रदव रहता तीसरी परम्परा का, जिसके आविष्कारक चतुर्थ 
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जताबव्दी के महान्‌ दार्शनिक, प्रखर ताकिक आचार्य सिद्धसेन दिवाकर 
है। आचार्य सिद्धसेत का कथन है, कि मतिज्ञान से लेकर मनः पर्याय 
ज्ञान तक दर्शन और ज्ञान में भेद सिद्ध किया जा सकता है, किन्तु 
केवल ज्ञान और केवल दर्शव का भेद सिद्ध करता कथमपि सम्भव नही 
हैं। दर्शनावरण और ज्ञानावरण का जब हम युगपद्‌ क्षय मानते है, तव 
उस क्षय से होने वाले उपयोग मे “यह पहले होता है और यह वाद में 
होता है अयवा युगपद्‌, होते हैं,” इस प्रकार का कथन करना, न न्याय- 
संगत है और न तर्कसगत है । पूर्ण उपयोग मे किसी भी प्रकार का 
भेद नही रहता है। अत. केवली के दर्शन में और ज्ञान मे किसी भी 
क्रम को और युगपद्‌ को स्वीकार नहीं क्रिया जा सकता। वस्तुत- 
केवल ज्ञान और केवल दर्शन दोनों अलग-अलग है ही नहीं, दोनो एक 
हो है । इस प्रक्रार जैसा कि मैने आपको कहा था, दर्शन और ज्ञान 
को लेकर जैनाचार्यो मे कुछ मतभेद है, पर इस मतभेद से गुल वस्तु 
स्थिति पर किसी प्रकार का प्रतिकूल प्रभाव नहीं पडता है। वस्तु- 
स्थिति को भेदगामी दृष्ठि से देखने पर भेद की प्रतीति होती है और 
अभेदगामी दृष्टि से देखने पर अभेद की प्रतीति होती है। अनेकान्त 
हृष्टि में भेद और अभेद दोनो का सुन्दर समन्वय किया गया है। 
जैन दर्जन में ज्ञानवाद की चर्चा बहुत पुरानी और बहुविध है । 
अद्भ, उपाज़़ और सूल-सूत्रो मे यत्र-तत्र जो ज्ञाववाद की चर्चा उप- 
लब्ध होती है, वह अतेक पद्धतियों से प्रतिपादित है। स्थानाग सूत्र में 
राजप्रइनीय सूत्र मे और उत्तराध्ययन सूत्र मे ज्ञान के सीधे पाँच भेंद किए 
गए हैं। भगवती सूत्र मे और अनुयोगद्वार सूत्र मेज्ञान का चार प्रमाण के 
रूप में तक पद्धति पर वर्णन भी उपलब्ध है। नन्‍्दी सूत्र मे पाँच ज्ञान 
का वर्णन आगम और तर्कशैली से भिन्न दर्शन गैली पर किया 
गया है । इस प्रकार आगम साहित्य में ज्ञानवाद की चर्चा बहुविध 
और अनेकविध पद्धति पर आधारित है। ज्ञानवाद के वर्णन की 
उक्त पद्धतियों को हम तीन भागो मे विभक्त कर सकते है--आगमिक 
जैली, दार्गतिक जैली और ताकिक बर्थात्‌ न्याय शली । 
आगमिक शैली से पाँच ज्ञान का वर्णन--अग, उपाग और मूल- 
सूत्रों मे उपलब्ध है। इसमे ज्ञान के सीधे पाँच भेद करके उनके उप- 
भदों का वर्णन कर दिया गया है। कर्म-ग्रथो में भी ज्ञानवाद का 
वर्णन आगमिक शैली के आधार पर ही किया गया है। दार्शनिक 
शैली का प्रयोग नन्‍्दी-सूत्र मे उपलब्ध हैं । इसमे ज्ञान का सागोपाग 
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वर्णन किया गया हूँ । जितने अधिक विस्तार के साथ मे और जितनी 
सुन्दर व्यवस्था के साथ मे पाँच ज्ञान का वर्णन नन्‍्दी-सूत्र मे किया 
गया है, उतने विस्तार के साथ और उतनी सुन्दर व्यवस्था के साथ 
अन्य किसी आगम में नही किया गया हैं। आवश्यक नियुक्त मे जो 
ज्ञान का वर्णन है, वह दार्शनिक शैली का न होकर आगमिक शैली का 
है। आचार्य जिनभद्र क्षमा-क्रमण कृत विशेषावश्यक भाष्य मे पाँच 
ज्ञान का सांगोपाग और अति विस्तार के साथ वर्णन किया गया है । 
इसकी शैली विशुद्ध दार्शनिक दैली हैं। यह एक ऐसा महा सागर है, 
जिसमे सब कुछ समाहित हो जाता हैँ । विशेषावश्यक भाष्य आगरम 
की पृष्ठ-भूमि पर दार्शनिक क्षेत्र की एक महान देन हैं। आगम का 
ज्ञानवाद इपमे पीन और परिपुष्ट हो गया है। पाँच ज्ञान के सम्बन्ध 
मे विशेषावश्यक भाष्य मे जो कुछ कहा गया है, वही अन्यत्र उपलब्ध 
होता हैं । और जो कुछ इसमे नही कहा गया, वह प्राय अन्यत्र भी 
नही कहा गया है। आचार्य जिनभद्र क्षमा-त्रमण के उत्तर-भावी 
समग्र दार्शनिक विद्वानो ने अपने-अपने ग्रन्थों मे ज्ञानवाद के प्रतिपादन 
मे और ज्ञानवाद की व्याख्या करने शे विशेषावरंयक भाष्य को ही 
आधार बनाया हैं। इसमे ज्ञानवाद का प्रतिपादन इतने विशाल और 
विराट रूप मे हुआ हैँ कि इसे पढकर ज्ञानवाद के सम्बन्ध में अन्य 
किसी ग्रन्थ के पढ़ने की आवश्यकता ही नहीं रहती । आचार्य ने अपने 
युग तक की परम्परा के चिन्तन का इसमें आकलन और संकलन कर 
दिया है । 
विशेषावश्यक भाष्य के बाद पाँच ज्ञान का सागोपाग वर्सान अथवा 
प्रतिपादन उपाध्याय यज्ञोविजय कृत ज्ञान बिन्दु! और जैन-तर्क-भाषा! 
में उपलब्ध होता है। जैन दार्शनिक साहित्य में उक्त दोनो कृतियाँ 
अदभुत्‌ और बेजोड है। ज्ञान-बिन्दु” मे पाँच ज्ञान का वर्णन दर्शन की 
पृष्ठ-भूमि पर ताकिक शैली से किया गया है। परन्तु जैन-तर्क-भाषा' 
में ज्ञान का वर्णन विशुद्ध तार्किक शैली पर ही किया गया है। 
उपाध्याय यशोविजय अपने युग के एक प्रौढ़ दार्शनिक और महान 
ताकिक थे, इन्होने अपने ग्रथो की रचना नव्य न्याय की शैली पर की 
है । दार्शनिक शैली का एक दूसरा रूप, हमे पाँच ज्ञान के सम्बन्ध मे 
आचार्य कुन्द-कुन्द कृत प्रवचन सार' और 'नियम सार' मे भी 
मिलता है। परन्तु यहाँ पर ज्ञानवाद का वर्णन उतने विस्तार से 
और क्रमबद्ध नही है, जेसा कि नन्‍दी-सूत्र' मे विशेषावश्यक भाष्य, मे, 
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आवविन्दु! में और जैन-तर्क-भापा! में उपलब्ध होता हैं। मे 
आपसे इतनी वात अवश्य कहूँगा, कि ज्ञानवाद के सम्प्रस्ध में जेन 
आचार्यो ते अपने-अपने युग मे परिष्कार अवश्य क्रिया है, किसपु उसका 
मूल आधार आगम हो रहा है। आयन को आधार बनाकर हो गान 
का कही पर सक्षेप में तो कही पर विस्तार में वर्णव किया गया. 
है। जान के सम्बन्ध में मैंने यहाँ पर आपको जो कछ कहा हे, उसे 
आप परिपूर्ण न समझ ले। मैंने तो केवल उसका परिचय सात्र करा 
दिया है। इस सम्बन्ध मे जो सज्जन विशेष जिनासा रखते हैं, उन्हें, 
चाहिए क्रि वे मूल आागम का और उत्तर काल के ब्रथों का स्व्राध्याय 
करके अपने ज्ञान को अभिवृद्ध और विकसित करे । ८० २ ४ 
यहाँ पर मैं एक बात और स्पष्ट कर देना चाहता हैं, कि जन, 
दर्जन की युल दृष्टि क्या है ? जब तक आप जेन-दर्णन की सूल हृष्टि: 
की नहीं पकड़ सकेंगे, तवत तक आप अधिगत ज्ञान से कुछ भो लाभ 
नहीं उठा नकेगे। जैन-दर्शन के अनुसार विश्व के समग्र पदार्थ दे 
विभागों में विभक्त है--जीव-राशि और अजीव-राभि | उक्त दो. 
विभागों में जड औरं चेतन सभी तत्वों का समावेज हो जाता है। 
यह विश्व क्य है ? जोव और अजीव का ससुह । जीव को आत्मा: 
और अजीव को अनात्मा भी केह सकते है। दर्शन झास्त्र को परिमाण 
में जीव तथा अजीव को प्रमेय एवं जय भी कह सकते है। प्रमा का 
विपय प्रमेय और ज्ञान का विपय ज्ञेय | प्रमाता केवल जीव ही है, 
अजीव नहीं। जीव ही ज्ञाता द्रप्टा है। वह जीव को भी जानता है. 
ओर अजीव को भी जातता है | प्रमा और ज्ञान दोनों का एऋ-ही आर्य 
है। प्रमा जिसमें हो, वह प्रमाता और. ज्ञान जिसमे हो, वह नाता । - 
प्रमाता जिन्नसे प्रमेय को जानता है-वह प्रमाण है और ज्ञाता जिससे 
जेय को जानता है--वह ज्ञान है। प्रमाता, प्रमाण और प्रमेय--यह 
त्रिपुटी है तथा जाता, ज्ञान और जय यह एक दूसरी त्रियुटी है।- 
निवचय चय से विचार करने पर प्रमाता और प्रमाण मे अथवा ज्ञाता 
ओर जान में किसी प्रकार का भेद नही है। व्यवहार नय से विचार 
करते पर दोनो मे भेंद प्रतीत होता है। 


भारत की दार्गनिक परम्परा को दो विभागों मे विभाजित किया 


जा सकता हें-6 तवादी ओर अद्वैतदवादी। जैन, साख्य, योग, तेया- 
यिक, वेभेषिक और मीमासक द् तवादी दर्णन है। चार्वाक, विज्ञान- 
वादी वौद्ध और अद्वतवेदान्ती अद्द तवादी दर्शन है। विश्व में दों 


झ्ान-सीमासा ३६१ 


तत्वों की सत्ता को स्वीकार करने वाले हतवादी है और एक तत्व 
की सत्ता को मानने वाले भह्व तवादी है। जेन परम्परा में भी कुछ 
आचार्यों ने अभेद दृष्टि के आधार पर सत्स्वरूप अद्गे त-भाव के स्थापना 
की चेष्टा की थी,पर उसका अधिक प्रसार नही हो सका । क्योकि अद्व त 
वाद का जैन-दर्शन की मूल भावना से मौलिक सामञ्जस्य नही बैठता । 
अत जैन दर्शन मूल रूप में ह तवादी दर्शन है। जैन दर्शन-अभिमत 
मूल में दो तत्व है--जीव और अजीव । किल्तु उन दोगो की सयोगा- 
दस्था और वियोगावस्था को लेकर तत्व के सात भेद हो जाते है-- 
जीव, अजीव, आज्व, बन्च, सवर, निर्जरा और मोक्ष । जीव ओर 

अजीव नंय है, आस्रव और बन्ध हेय है तथा सवर और निर्जरा 
जउ्पादेय है। मोक्ष तो जीव की अव्यन्त विशुद्ध स्थिति का ही नाम है । 

पुदू्गल का जीव के साथ जो सथोग है, वही ससार है। जीव और 
पुद्गल का ऐकान्तिक और आत्यन्तिक जो वियोग है, वही मोक्ष है। 

वबन्ध और आखस्रव ससार के हेतु है तथा सव॒र और निर्जरा मोक्ष के 
कारण है। इस प्रकार जैन दर्शन प्रमेष के सात भेद स्वीकार करता 

है । इन सात प्रमेयो को जानने वाला प्रमाता कहनाता है और प्रमाता 
जिससे इन प्रमेयो को जानता है, उसे प्रमाण कहा जाता है। भागम 
की भाषा में इसो को ज्ञाता, नान और ज्ञेय. कहा जाता है। सक्षेप में 

जान का वर्णन यहाँ इतना ही अभीष्ट है । 


््रः 


प्रसाण-वाद 


रन 


अं हैं. मे 


मैं आज आपसे प्रमाण के सम्बन्ध में चर्चा कर रहा हूँ । 
प्रमाण के बिना प्रमेय॒ की सिद्धि नही होती । न्‍्याय-शास्त्र का एक 
यह प्रसिद्ध सिद्धान्त हैं। प्रमाण से ही प्रमेय का यथार्थ परिज्ञाव 
होता है। अतः भारतीय दर्शन शास्त्र में प्रमाण पर बहुत कुछ 
लिखा गया है। जैन, वैदिक और बौद्ध-समस्त दाशंनिकों ने 
प्रमाणवाद पर बड़ा बल लगाया है। भारतीय दर्शन की प्रत्येक 
शाखा में प्रमाण पर गभीर चिन्तन और अनुशीलन किया गया है। 
न्याय दर्शन का तो मुख्य विषय ही प्रमाण है। वैशेषिक दर्शन में 
प्रसेय की वहुलता होने पर भी उसमें प्रमाणवाद को स्वीकार 
किया गया है । सांख्य दर्शन में भी प्रमाण पर पर्याप्त विवेचन 
किया गया है, किन्तु वैशेषिक की भाँति इसमें तत्व-चर्चा अधिक 
है । योग तो क्रियात्मक प्रयोग पर ही खड़ा है, फिर भी उसमे 
प्रमाण-चर्चा की गई है। मीमांसा और वेदान्त में भी प्रमाणवाद 
पर बहुत बल दिया गया है। भूतवादी चार्वाक को भी प्रमाण 


प्रमाण-वाद ३३ 


स्वोकार करना पडा | वौद्ध दर्शत में तो प्रमाणवाद ने बहुत ही 
गम्भीर रूप लिया है। बौद्ध दार्णनिको के सूक्ष्म और पैने तक 
सुप्रसिद्ध हैं। जेन दर्शन मे तो प्रमाणवाद पर सख्यावद्ध ग्रन्थ 
आज भी उपलब्ध हैं। प्रमाण विपय पर भारतीय दर्शन की 
विभिन्‍त परम्पराओो में आज तक जो कुछ भी लिखा गया है 
उसमे जैन दार्शनिको का महान्‌ योग-दान रहा है। प्राचीन न्याय 
को परम्परा से लेकर नव्य युग के नव्यन्याय तक की परम्परा 
जैन दर्गन के प्रमाणवाद में सरक्षित है । प्रमाण की मीमासा मे 
और प्रमाण की विचारणा में जैन दार्गनिक कभी पश्चात्‌ पद 
नही रहे है। भारतीय दशन की प्रत्येक शाखा ने अपने-अपने 
अभिमत प्रमेय की सिद्धि के लिए प्रमाण को स्वीकार किया है, 
और अपने-अपने ढग से उसकी व्याख्या की है । प्रमाण के स्वरूप 
में विभिन्‍नता होने पर भी प्रमाण की उपयोगिता के सम्वन्ध में 
सब एकमत है। भले ही प्रमाणो की सख्या किसी ने कम मानती 
हो और किसी ने अधिक मानी हो, पर उसकी आवश्यकता का 
अनुभव सबने किया है ! 


प्रमेय की सिद्धि के लिए समस्त दर्शन प्रमाण को स्वीकार 
करते है। परन्तु जेन दर्जन प्रमाण के अतिरिक्त नय को भी 
वस्तु-परिन्ञान के लिए आवश्यक मानता है। जैन दर्शन में कहा 
गया है, कि वस्तु का यथार्थ अधिगम एवं परिबोध प्रमाण और 
नय से होता है। अत वस्तु-परिन्नान के लिए प्रमाण और नय 
दोनो की आवश्यकता है । दोनो मे अन्तर यही है, कि प्रमाण 
वस्तु को अखण्ड रूप मे ग्रहण करता है, अत वह सकलादेश है । 
नय वस्तु को खण्ड रूप मे ग्रहण करता है, अत वह विकलादेश 
है। 'यह घट है--यह सकलादेश प्रमाण है। 'यह रूपवान्‌ घट 
है! यह विकलादेश नय है। क्योकि इसमे घट वस्तु का परि- 
ज्ञान रूपमुखेन हुआ है, जबकि 'घटोउयम्‌' कहने से घट के समस्त 
धर्मों का समावेश उसमे हो जाता है। वस्तुगत किसी एक धर्म 
का अथवा किसी एक ग्रुण का बोध करने के लिए नय की 
जावश्यकता है। यह जेन दर्शन की अपनी विद्येषता है, जो अन्य 
दर्शनों मे नहीं है। जेन दर्शन, क्योकि अनकान्त दर्शन है, और 
अनेकान्तदर्शन मे प्रत्येक वस्तु को अनन्त धर्मात्मक माना गया है | 
उस अनन्त धर्मात्मक वस्तु का यथार्थ वोध, प्रमाण और नय से 
ही किया जा सकता है। प्रमाण के स्वरूप के विषय में भी जन 
दर्शन का अपना एक विशिष्ट दृष्टिकोण है। उसके प्रमाण का 


इह८ भ्रध्यात्म प्रवचन 


वर्गकिरण मी अन्य परम्तराओं से सर्वया भिल्‍न शैलों पर हुआ है ! 

सामान्यतया प्रमाण का अर्थ है-जिसके द्वारा पदार्थ का 
सम्यक परिनजान हां। जब्दग्युत्पत्ति की दृष्टि जो प्रमा का 
साधकतम करण हो, वह प्रमाण है। नैयायिक प्रमा मे साधकतम 
इन्द्रिय और सन्तिकर्प को मानते है, परन्तु जेनदर्शन ज्ञान को ही 
प्रमा मे साधक्तम मानता है। प्रमा क्रिया एक चेतन ब्रिया है 
अत उप्तका साधक्तम करण भो ज्ञान ही हो सकता है, सन्निकर्ष 
नहीं, क्योकि वह अचेतन है। जैन दर्शन के अनुसार प्रमाण का 
लक्षण है--'स्व-पर-व्यवस्ााय ज्ञान प्रमाणम्‌ । इस लक्षण में कहा 
गया है, कि स्व और पर का निश्चय करने वाला ज्ञान ही प्रमाण 
है। स्व का अर्थ है--ज्ञान और पर का अर्थ है--ज्ञान से भिन्‍न 
पदार्थ । जन दशन उसी ज्ञान को प्रमाण मानता है, जो अपने 
आपको भी जाने और अपने से मिन्‍न पर पदार्थों को भी जाने | 
और वह भी निश्चयात्मक एवं यथार्थ रूप मे । उपादेय क्‍या है ? 
तथा हेय क्‍या है ” और हेय उपादेय से मिन्‍न उपेक्षित क्‍या है ? 
इसका निर्णय करना ही प्रमाण की उपयोगिता है। परन्तु प्रमाण 
की यह उपयोगिता तभी सिद्ध हो सकती है, जबकि प्रमाण को 
जानरूप माना जाए। यदि प्रमाण ज्ञान रूप न होकर, अज्ञान 
रूप होगा, तो वह उपादेय एवं हेय का विवेक नहीं कर सकेगा । 
फिर प्रमाण की सार्थकता कैसे होगी ? प्रमाण की सार्थक्ता और 
उपयोगिता तभी है, जवकि उससे स्व और पर का परिज्ञान हो, 
साथ ही ज्ञेय के हान, उपादान एवं उपेक्षा का विवेक हो । 

स्यात्र दर्शन मे प्रत्यक्ष प्रमा का साधकतम करण सन्निकर्प को 
माना है | परन्तु बह उचित नही है, क्योंकि सन्निकर्प जड है । जो 

"ता है, वह घट की तरह स्व और पर का नि३चय करने में 
असमर्थ हाता हूं। क्‍या कभी घट को पता होता है कि मै कौन 
हूँ, और ये मेरे आस-पास में क्या है ? नहीं होता, क्योकि वह 
जड़ हू, चतचाशृून्य है, अत बह घट प्रमा का साधक्रतम करण भी 

ही वन सकता है। न्याय दर्शन में इन्द्रिय और पदार्थ के सम्बन्ध 

को सम्निकर्ष वहा है । वैशेपिक दर्शन भी सच्तिकर्प को प्रमाण 
मानता हू। परन्तु ज्ञान रूप न होने से सन्निकर्प की प्रमाणता का 
जन-दशन मे स्पप्ट निषेध क्रिया गया है । 

अपाण का स्वरूप एवं लक्षण करते समय यह कहा गया 
कि प्रमाण निश्चयात्मक एवं व्यवसाय-स्वप्ताव होता है। परन्तु 
वीद दर्शन में अव्यवसायी सित्रिवल्पक छान को प्रमाण माना गया 


प्रसाण-वाद शेश० 
है। जन दर्शन मे जिसे दशनापयोग कहते है --जिसमे केवल वस्तु 
की सत्तामात्र का ज्ञान होता है --वही वौद्धो का निविकल्पक ज्ञान 
है। निविकल्पक ज्ञान मे 'पह घट है और यह पट ड्रै--इत्यादि 
वल्तुगत विभिन्‍न विशेषों का परिज्ञान नहीं होता । इसी कारण 
निविकल्पक ज्ञान को प्रमाण नहीं कहा जा सकता । जब तक 
वस्तु की विशिष्टता का परिज्ञान नहीं होता, तव तक वस्तु के 
यथार्थ स्वरूप को समझा नहीं जा सकत।। इसी आधार पर कहा 
गया है, कि बौद्ध दर्शन में अभिमत नित्रिकल्पक न्नान प्रमाण 
नही है । 
ज्ञान मात्र प्रमाण नही है, जो ज्ञान व्यवसायात्मक होता है 
वही प्रमाणकोटि में आता है। यदि ज्ञान मात्र को ही प्रमाण माना 
जाए, तव तो विपयेंय, सशय और अनध्यवसाय को भी प्रमाण 
कहा जाएगा | क्योकि ये भी ज्ञान तो है ही, भले ही विपरीत ही 
क्यो न हो ? उक्त तीनो के प्रमाणत्व का निषेध करने के लिए 
प्रमाण को व्यवसायस्वभाव अथवा निश्चयरूप कहा गया है। 
सोप को चाँदी समझ लेना, और रमग्सी को सॉँप समझ्न लेना-- 
इस प्रकार के विपरीतेककोटि स्पर्शी मिथ्याज्ञान को जैन दर्शन में 
विपर्यय कहा जाता है। विपर्यय मे वस्तु का एक ही धर्म जान 
पडता है, और वह॒ विपरीत ही होता है। इसी कारण वह 
मिथ्याज्ञान है, प्रमाण नही है। एक ही वस्तु मे अनेक कोटियों 
को स्पश करने वाला ज्ञान, सशय है। जैसे अन्धकार में दूरस्थ 
किसी ढठ को देख कर सन्देह होना कि यह स्थाणु है या पुरुष 
है। सशय भी मिथ्याज्ञान होने से प्रमाण नही है, क्योकि इससे 
न तो स्थाण को सिद्ध करने वाला साधक प्रमाण ही होता है, और 
न पुरुष का निषेध करने वाला बाधक प्रमाण ही होता है । अत 
न इसमें स्थाणत्व का निश्चय होता है और न॒पुरुषत्व का ही । 
निश्चय का अभाव होने से इसे प्रमाण नही कह सकते । मार्ग में 
गत करते समय तृण आदि का स्पश होने पर कुछ है-- 
इस प्रकार के ज्ञान को अनध्यवसाय कहते है। इसमे किसी भी 
वस्तु का निश्चय नही हो पाता है। निश्चय न होने के कारण से 
ही इसको प्रमाण नही कहा जा सय्ता है| विपरयय और सशय मे 
भेंद यह है, कि विपयंय मे एक अश की प्रतीति होती है, जबकि 
सथभय में दो या अनेक अशो की प्रनीति होती है। विपर्यय मे 
एक अश्रण निश्चित होता है--भले ही वह विपरीत ही क्यो न हो । 
परन्तु सशय में दोनो अश अनिश्चित होते है। सशय और 
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अनध्यवसाय मे भेद यह है, कि सशय में यद्यपि विशेष वस्तु का 
निश्चय नही होता, फिर भी उसमे विशेष का स्पशे तो होता हे, 
परन्तु अवध्यवसाय मे तो किसी भी प्रकार के विशेष का स्पर्श ही 
नहीं होता । बिपर्यय, सशय और अनध्यवसाय, ज्ञान होने पर भी 
प्रमाणकोटि मे नही आते । क्योकि ये तीनो सम्यक्‌ ज्ञान नही, 
मिथ्याज्ञान है। मिथ्यान्ान प्रमाण नही हो सकता है । 


प्रमाण का स्वरूप समझाते समय कहा गया था, कि जो ज्ञात 
स्त्र-पर का निश्चय करता है, वह प्रमाण है। सत्र का अर्थ है-ज्ञान 
और पर का अर्थ है--ज्ञान से भिन्‍त 'घट-पट' आदि पदार्थ । 
परन्तु घून्यवादी बौद्ध घट आदि वाह्म पदार्थ को और ज्ञान आदि 
आन्तरिक पदार्थ को स्वीकार नही करता है। उसके विचार मे 
शूत्य ही सव कुछ है। इस विपय मे शून्य के अतिरिक्त अन्य कुछ 
भी नही है, यही उसका अभिमत है । इसी आधार पर उसे शुन्य- 
वादी कहा जाता है। शृन्यवादी बौद्ध शून्य को ही सत्‌ मानता हैं, 
उसके अतिरिक्त सबको मिथ्या । विज्ञानवादी वौद्ध घट आदि 
बाह्य पदार्थ की सत्ता स्वीकार नही करता। उसके मत में विशञान 
ही सव कुछ है। विज्ञान के अतिरिक्त जो भी कुछ है, वह सब 
मिथ्या है! वेदान्तरणद भी वाह्य पदार्थ को मिथ्या कहता है । 
वेदान्त के अनुसार एकमात्न ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य समग्न पदार्थ 
असत्‌ हैं। इन सबके विपरीत जेन दर्शन ज्ञान को सत्‌ स्वीकार 
करता हूँ और ज्ञान के द्वारा प्रतीत होने वाले घट आदि बाह्य 
पदार्थ को भी सत्‌ स्वोकार करता हँ। इसी आधार पर जैन 
दशन के प्रमाण लक्षण में 'स्व और पर' दोनो का समावेश किया 
गया हूं। इसका अथ्‌ हूँ कि प्रमाण अपने को भी जानता है और 
पर को भी । 
3 प्रमाण के स्वरूप और लक्षण का निर्धारण धीरे-धीरे विक- 
सतत हुआ हू । ऋणाद ने निदोष ज्ञान को प्रमाण कहा था। 
गोनम करे न्याय-सूत्र में प्रमाण सामान्य का लक्षण उपलब्ध नहीं 
होता, किन्तु उसके समर्थ भाष्यकार वात्स्यायन ने कहा है, कि 
अप की उपलब्धि में साधन ही प्रमाण है। मीमांसक प्रभाकर ने 
अनुभूति को प्रमाण कहा हैं । साख्य बजन में इन्द्रिय-व्यापार के 
सामान्य लक्षण को प्रमाण स्वीकार क्या है। बौद्ध दर्शन भे 
अड्ान सथ् के प्रकाशन जान को प्रमाण कहा गया है। जैन परम्परा 
के विभिन्न लादाएों ने भी प्रमाण का विभिन्‍न प्रकार से लक्षण 
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आचाये सिद्धसेव दिवाकर ने अपने 'न्यायावतार' नामक न्याय- 
प्रन्थ मे स्व-पर के तिरुचय करने वाले बाधविवर्जित ज्ञान को 
प्रमाण माना हैं। आचार्य सिद्धसेत की भाँति आचाये समन्तभ॒द्र 
ने भी स्व-पर-अवभासि ज्ञान को प्रमाण कहा हे । वादिदेव सूरि 
ने अपने प्रसिद्ध तकं-ग्रन्थ 'प्रमाण-नव तत्वालोक” में उसी 
ज्ञान को प्रमाण माना हुँ, जो स्व-पर का निश्चय कराने वाला 
हो। आचाये हेमचन्द्र ने अपने सुप्रसिद्ध न्याय ग्रन्थ प्रमाण 
मीमासा में अर्थ के सम्यक्‌ निर्णय को प्रमाण माना हें। जन 
तर्क भाषा में उपाध्याय यशोविजय जी ने वादिदेव सूरि के लक्षण 
को ही स्वीकार कर लिया हूँ। ब्वेताम्बर आचार्यो ने प्रमाण- 
लक्षण का विकास क्षिस प्रकार किया, यह मैने आपको बताया । 
दिगम्बर परम्परा के आचार्यों ने भी इस विषय में पर्याप्त चिन्तन 
किया हें । 'परीक्षा-मुख' में उस ज्ञान को प्रमाण मान। हैँ, जो स्व 
और अपूर्ब अ्थ का ग्राहक हो । यतिभूषण ने अपने 'न्याय-दीपिका' 
ग्रन्थ मे सीधी भाष्य में सम्यक्‌ ज्ञान को ही प्रमाण माना है । इस 
प्रकार जनों की उभय परम्पराओ ने घूम फिर कर एक ही बात 
कही कि सम्यकज्ञान ही प्रमाण है। जन-दशन के प्रमाण 
लक्षणों में सम्यक ज्ञान को प्रमाण माना गया है । सबकी शब्दा- 
वली भिन्‍न होने पर भी सबका अभिप्राय एक ही हैं । 
न्याय-शास्त्र में प्रमाण का सामान्य लक्षण है-'प्रमा का करण | 
प्रमभा का करण ही प्रमाण है । प्रश्न उठ सकता है, कि प्रमा क्‍या 
है ? इसके उत्तर में यह कहा गया है, जो वस्तु जेसी है, उस वस्तु 
को वैसी ही समझना प्रमा हैं। रजत को रजत समझना प्रमा है, 
और शुक्ति को रजत समझ लेना अप्रमा है । करण का अर्थ है-- 
साधकतम । एक कार्य की सिद्धि में अनेक साधन हो सकते है, पर 
वे सब करण नही बन सकते | करण तो एक ही होता है। जिस 
व्यापार के तुरन्त बाद फल की प्राप्ति हो, वही करण होता है । 
न्याय-शास्त्र मे प्रमा के पूर्वक्षणर्वत्ती करण को ही वस्तुत प्रमाण 
कहते है । परन्तु प्रश्न उठता है, कि करण हैं क्या वस्तु ? न्याय- 
दर्शन मे, जेसा कि मैं पहले आपको बता चुका हूँ, सन्निकर्प को 
प्रमभा का करण माना है। बौद्ध दर्गन में योग्यता को प्रमा का 
करण कहा है | जैन दर्शन मे जान ही प्रमा का करण है। सच्नि- 
कर्ष तथा योग्यता तो ज्ञान की सहकारी सामग्री है । 
प्रमाण-शास्त्र के अनुसार प्रमाण का मौलिक फल है-- अज्ञान की 
निवृत्ति, अनन्तर फल हे---अभिमत वस्तु का स्वीकार, अनभिमत वस्तु 
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परिहार और तटस्थ उपेक्षा । जैनदर्णन मे इन्ही को प्रमाण का फल 
माना है। परन्तु यह तभी सम्भव हो सकता है, जबकि ज्ञान को 
ही प्रमाण माता जाए। इसी आधार पर जैनदशन में यथार्थ ज्ञान 
को अर्थात्‌ 'सम्यक ज्ञान! को प्रमाण माना | 

भ्ग्न होता है, कि क्या ज्ञान और प्रमाण एक ही है ” अथवा 
उनमे कुछ अन्तर भी है ? उक्त प्रश्न के समाधान में कहा गया है 
कि दोनो में यही अन्तर है- ज्ञान व्यापक है और प्रमाण व्याप्य 
है । ज्ञान और प्रमाण में व्याप्य-व्यापक-भाव-सम्बन्ध हे । 
तान यथार्थ और अबथार्थ दोनों प्रकार का होता हैं। सम्यक्‌ 
ज्ञान यथार्थ और सशय आदि मिथ्या ज्ञान अयथार्थ । परन्तु प्रमाण 
तो यथार्थ ज्ञान ही हो सकता है। अत समस्त जैन ताकिको ने 
अपने-अपने प्रमाणलक्षण मे किसी न किसी रूप में यथार्थ अथवा 
सम्यक्‌ ज्ञान को अवश्य हो रखा है। जैन दृष्टि से सम्बक ज्ञान ही 
प्रमाण है । 

जनदर्शन मे आगम और तत्वार्थभाप्य के समय तक प्रमाण 
# लक्षण स्पष्ट और परिप्कृत नही हो पाया था । आचार्य सिद्ध 
सेन दिवाकर ने अपने न्यायावतार-सूत्र” मे प्रमाण का स्पष्ट 
लक्षण देकर वस्तुत जैन प्रमाण-शास्त्र की आधार-शिला रखी। 
आचार्य समन्तभद्र ने जो अपने युग के एक समर्थ आचार्य थे, उन्होने 
अपने ग्रन्थों मे आचार्य सिद्धसेत दिवाकर के लक्षण का ही समर्थन 
किया । आगे चलकर अकलकदेव ने उसे तर्क की कसौटी पर 
ऊअसा। फिर आचार्य माणिक्यनन्दी, प्रभाचनद्र,  वादिदेवसूरि, 
हेमचन्द्र और यति वर्मभूपण ने अपने-अपने ग्रन्थों से अपने-अपने 
ढंग से उसका विशदीकरण किया | परन्तु उपाध्याय यशोविजय ने 
नमाण- लक्षण को नव्यन्याय के नव्य आलोक मे पहुँचा दिया । 
आचाये पिद्धसेन से आरम्भ होकर उपाध्याय यथभोविजय तक 
अमाण का लक्षण अधिकाधिक स्पप्ट, परिप्कृत और परिपुप्ट बनता 
या । जैन ताकिको ने अपने प्रमाण-शास्त्र की परिपुष्टि के साथ- 
साथ वौद्ध और बैदिक ताकिको की ओर से उठने वाले तकों के 
3 शत का उत्तर भी दिया । आचाये अकलकदेव, प्रभाचन्द्र, बादि- 
देवसूरि और आचार्य हेमचन्द्र इस दिशा से विशेष रूप से उत्लेख- 
नीय है । +स्‍न्तु उपाध्याय यशोविजय ने ज्ञान-विन्दु, जैनतर्क भाषा 
और नयोपदेश जैसे ग्रन्थ देकर जैनदर्गणन को एक अपूर्व देन दी 
है । दर्शन और न्याय के क्षेत्र मे उपाध्याय यशोत्रिजय जी की उद- 
भावना का सदा आदर और सत्कार होता रहेगा ! है 
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मैने आपके सामने प्रमाण के लक्षण के सम्बन्ध मे मुख्य-मुख्य 
वाते कही है, प्रमाण के सम्बन्ध में बहुत गहनता और सूक्ष्मता में 
उतरना यहाँ अभीष्ट नही है, किच्तु प्रमाण के सम्बन्ध मे एक बात 
और जान लेना आवश्यक है, और वह है-प्रमाण का प्रमाणत्व । 
प्रमाण के द्वारा जिस वस्तु का जिस रूप मे बोध होता है, उस 
वस्तु का उसी रूप मे प्राप्त होना--प्रमाण का प्रमाणत्व है। तके 
शास्त्र मे इसको प्रामाण्यवाद कहते हैं। प्रामाण्य का क्‍या लक्षण 
हैं ? उक्त प्रश्न के उत्तर मे कहा गया है, कि प्रमाण के द्वारा 
प्रतिभात विषय का अव्यभिचारी होना, प्रामाण्य है । अथवा प्रमाण 
के धर्म को प्रामाण्य कहते है ! प्रमाण का प्रमाणत्व क्‍या है ” इस 
विषय में वादिदेवसूरि ने स्वप्रणीत 'प्रमाणनयतत्वालोक' ग्रन्थ मे 
कहा है--प्रमेय पदार्थ जैसा है, उसे वैसा ही जानना--यही प्रमाण 
का प्रमाणत्व है । इसके विपरीत प्रमेय पदार्थ को अन्यथा रूप में 
जानना- यही प्रमाण का अप्रमाणत्व है | प्रमाणत्व और अप्रमाण- 
त्व का यह भेद बाह्य पदाथ की अपेक्षा समझना चाहिए । क्योकि 
प्रत्येक ज्ञान अपने स्वरूप को तो वास्‍घ्तविक रूप में ही जानता है | 
स्वरूप की अपेक्षा सब ज्ञान प्रमाणरूप होते है । प्रमाण मे प्रमाण- 
त्व अथवा अप्रमाणत्व बाह्य पदार्थ की अपेक्षा से हो आता है। 
प्रमाण के प्रमाणत्व को निश्चय करने वाली कसौटी क्‍या है ” इस 
विपय में जेनदर्शन का कथन है, कि प्रमाण के प्रमाणत्व का निश्चय 
कभी स्वत होता है, कभी परत होता है । अभ्यास-दशा में स्वत 
होता है और अनभ्यास दशा मे परत होता है। मीमासक स्वत 
प्रामाण्यवादी है। वह कहता है कि प्रत्यक ज्ञान प्रमाण रूप ही 
होता है। ज्ञान मे जो अप्रामाण्य आता है, वह वाह्मय दोप के 
कारण से आता हैं | मीमॉसा दर्शन मे प्रामाण्य की उत्पत्ति और 
ज्ञप्ति स्वत मानी गई हैं, और अप्रामाण्य की परत । इसको तर्क 
शास्त्न में स्वत प्रामाण्यवाद कहा जाता हैँ । नैयायिक परत प्रामाण्य- 
वादो है । वह कहता है, कि ज्ञान प्रमाण है अथवा अप्रमाण हैं ? 
इसका निर्णय बाह्य पदार्थ के आधार पर ही किया जा सकता हे । 
स्‍्याय-दर्णन मे प्रामाम्य और अप्रामाण्य दोनो की कसौटी बाह्य 
पदार्थ माना गया है | ज्ञान स्वत न तो प्रमाण है और न अप्रमाण । 
यह परत प्रामाण्यवाद है| साख्य-दर्गन मे प्रामाण्य और अप्रामाण्य 
दोनो स्वत है। साख्य की यह मान्यता नैयायिक के विपरीत 
है । क्योकि नेयायिक प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनो को परत 
सानता है, जबकि साख्यदर्शन दोनो को स्वत्त मानता हूँ। वौद्ध- 


चउडई०० भ्रध्यात्म प्रत॑चन 


दर्शन में प्रामाण्य अप्रामाण्य दोनों को अवस्थाविशेष में स्वत 
और अवस्थाविशेष मे परत माना गया है।इस प्रकार ; हम 
देखते है, कि प्रमाण के प्रमाणत्व को लेकर, किस प्रकार दार्श निको 
में विचार-भेद एवं मतभेद रहा हैं । 


प्रमाण के सम्बन्ध मे बहुत सी बातों पर विचार किया गया 
है, उनमे एक है, प्रमाण की सख्या का विचार | प्रमाण की सख्या 
के विषय में भी भारत के दार्शनिक एकमत नही है | चार्वाक दशन 
केवल एक इन्द्रिय प्रत्यक्ष प्रमाण को ही मानता हे । वैशेषिक दर्शन मे 
दो प्रमाण है--प्रत्यक्ष, अनुमात | साख्य दर्णन में तीन प्रमाण 
हैं. प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द। न्याय-दर्शन में चार प्रमाण 
हैं-प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द | प्रभाकर मीमासा दशन 
मे पांच प्रमाण है--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द और अर्थापत्ति | 
भट्ट मीमासा दर्शन मे छह प्रमाण है--पूर्वोक्त पाँच और छठा 


अभाव | बौद्ध दर्शन में दो प्रमाण हैं--प्रत्यक्ष और अनु- 
मान । है 


जन दर्शन में प्रमाणो की संख्या के विपय में तीन मत 
--करही पर चार प्रमाण स्वीकार किए गए है, कही पर तीन 
प्रम 


रण माने गए है और कही पर दो प्रमाण ही कहे गए 
हैं । 


७ 
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अनुयोगढ्वार सूत्र मे चार प्रमाणो का उल्लेख है--प्रत्यक्ष, अनु. 
मान, आगरम और उपमान | आचार्य सिद्धसेन दिवाकर प्रणीत 
न्यायावतार सूत्र में तीन प्रमाण हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम | 
आचार्य उमास्वातिकृत 'तत्वार्थ सूत्र में दो प्रमाण हैं--प्रत्यक्ष और 
परोक्ष । जेनदर्णन के ग्रन्थों मे प्रमाण का विभाजन और वर्गीकरण 
व्विध प्रकार से किया गया हूँ। उत्तरकाल के जेनदर्णन के 
ग्रन्थों में प्रमाण के जो चार और तीन भेदों का वर्णन है, यह 
स्पप्ट हूँ, कि उन पर न्याय और साख्य दर्णन का प्रभाव हे । किन्तु 
इसका अथ यह नहीं हूँ, कि प्रमाणो के सम्बन्ध में जैनों का अपना 
कोई मौलिक विचार न हो | जैनदर्शन के अधिकाश ग्रन्थों मे 
प्रमाण के दो भेद किए है--प्रत्यक्ष और परोक्ष । उक्त भेदों में 
प्रमाण के समग्र भेद समाहित हो जाते है । अन्य किसी भी दर्शन 
मे प्रमाण का इस प्रकार वर्गीकरण और विभाजन नहीं किया गया 
है। उक्त दो भेठो में तर्क-शास्त्र सम्मत सभी भेद और उपसेदों 
की समेट लिया गया हूँ । सबसे वड़ा प्रश्न यह है कि जैन दर्णन के 
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अनुसार प्रत्यक्ष और परोक्ष की क्‍या परिभाषा की गई हैँ ? मुख्य 
रूप में प्रत्यक्ष का लक्षण करते हुए कहा गया हे, कि जो ज्ञान 
आत्म-मात्र सापेक्ष है उसे प्रत्यक्ष कहते है । और जो ज्ञान इन्द्रिय 
और मन सापेक्ष होता हे, उसे परोक्ष कहा गया है । प्रत्यक्षके भी दो 
भेद किए गए है--सकलप्रत्यक्ष और विकल प्रत्यक्ष । सकल प्रत्यक्ष 
में केवलज्ञान को माना गया हूँ और विकल प्रत्यक्ष मे अवधि ज्ञान 
और मन पर्याय ज्ञान को माना गया हैं । 


दाशंनिक जगत मे प्राय सभी ने एक ऐसे प्रत्यक्ष को स्व्रीकार 
किया है, जो लौकिक प्रत्यक्ष से भिन्‍न हो । शास्त्रीय भाषा में उसे 
अलौकिक प्रत्यक्ष तथा योगि-श्रत्यक्ष कहा गया है। कुछ भी हो, 
यह अवश्य है कि आत्मा में एक अतीन्द्रिय ज्ञान भी सम्भव है । 
जेन दर्शन मे आत्ममात्रसापेक्ष एवं अतीन्द्रिय ज्ञान को मुख्य, 
प्रत्यक्ष अथवा पारमार्थिक प्रत्यक्ष कहा गया है । जिस प्रकार दूसरे 
दर्शनों मे अलौकिक प्रत्यक्ष के परचित्त ज्ञान एवं केवल्य ज्ञान आदि 
रूप से भेद पाए जाते है, उसी प्रकार जैन दर्शन मे बहुत ही अधिक 
स्पष्ट रूप मे आत्ममात्न सापेक्ष ज्ञान में अवधिज्ञान, मन पर्याय 
ज्ञान और केवल ज्ञान का कथन किया गया है| इसका अर्थ इतना 
ही है कि जेनदर्शन मे प्रत्यक्ष के अवधि आदि तीन भेद किए गए 
हैं और आगे चल कर फिर प्रत्यक्ष के दो भेद किए गए--सकल 
और विकल । भले ही सकल और विकल भेद प्रत्यक्ष के किए गए 
हो, किन्तु उन तीनो मे प्रत्यक्षत्व इस आधार पर है, कि इन तीनो 
ज्ञानो मे इन्द्रिय-व्यापार और मनोव्यापार की आवश्यकता नही 
रहती | कुछ जैन-तक-ग्रन्थो मे लोक सम्मत प्रत्यक्ष को समाहित 
करने के लिए प्रत्यक्ष के दो भेद किए है---पारमाथिक प्रत्यक्ष और 
साव्यवहा रिक प्रत्यक्ष । साव्यवहारिक प्रत्यक्ष इन्द्रिय-सापेक्ष और 
मन सापेक्ष ज्ञान को कहते है । वस्तुत" यह प्रत्यक्ष नही हैं, किन्तु 
व्यवहार मात्र के लिए इसे प्रत्यक्ष कहा गया है। परमार्थ-द्ृष्टि से 
तो आत्ममात्रसपेक्ष अवधि, मन पर्याय और केवल--यह तीन 
ज्ञान ही पारमार्थिक प्रत्यक्ष है । 

जेत दर्शन के अनुसार प्रमाण का दूसरा भेद परोक्ष है । यद्यपि 
बौद्ध ताकिको ने परोक्ष शब्द का प्रयोग अनुमान के विपयभूत 
अर्थ में किया है, क्योकि उन्होने दो प्रकार का अर्थ माना है -- 
प्रत्यक्ष और परोक्ष । प्रत्यक्ष तो साक्षात्‌ क्रियमाण है और परोक्ष 
उससे भिन्न ! परन्तु जेन दर्शन में परोक्ष शब्द का प्रयोग परापेक्ष 
ज्ञान मे ही होता रहा है। प्रत्यक्षता और परोक्षता वस्तुत ज्ञाच- 
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निष्ठ धर्म है। ज्ञान के प्रत्यक्ष एवं परोक्ष होने पर ही अर्थ भी 
उपचार से प्रत्यक्ष और परोक्ष कहा जाता है । मैं यह अवच्य कहूँगा 
कि जैनदर्णन मे प्रयुक्त परोक्ष शब्द का व्यवहार और उसकी 
परिभाषा दूसरो को कुछ विलक्षण सी प्रतीत होती है, परन्तु वह 
इतनी स्पप्ट और यथार्थ है, कि सहज मे ही उसका आर्थिक वोध 
हो जाता है। एक वात और है, परोक्ष की जैन दर्गन-सम्मत परि- 
भाषा विलक्षण इसलिए भी प्रतीत होती है, कि लोक मे इन्द्रिय 
इन्द्रिय व्यापार से सहित ज्ञान को प्रत्यक्ष कहा जाता है और इन्द्रिय- 
व्यापार से रहित ज्ञान को परोक्ष । वास्तव मे परोक्ष शब्द से यह 
अर्थ ध्वनित भी होता है । अत आचार्य अकलक देव ने परोक्ष की एक 
दूसरी परिभापा रची है, और कहा है कि अविशद ज्ञान ही परोक्ष 
है। ऐसा जान पडता है, कि आचार्य अकलंक देव का यह प्रयत्न 
सिद्धान्त पक्ष का लोक के साथ समन्वय करने की दृष्टि से हुआ 
है। उत्तर कान के समस्त आचासों ने आगे चलकर परोक्ष के इसी 
लक्षण को अपनाया और अपने-अपने प्रन्थों मे प्रकारान्तर और 
शव्दान्तर से स्थान दिया | एक वात यहाँ पर और जान लेनी 
चाहिए कि आचार्य अकलक देव से पूववर्ती जिन आचार्यो ने अपने 
प्रल्थी में परोक्ष प्रमाण का निरूपण किया हैं, उनमे आचार्य कुन्द- 
कुन्द और वाचक उमास्वाति मुख्य है। आचार्य कुन्दकुन्द ने परोक्ष 
4 लक्षण तो कर दिया, परल्तु उसके भेदो का कोई निर्देश नहीं 
किया । वाचक उस्रास्वाति ने स्वप्रणीत 'तत्वार्थ सूत्र! और उसके 
भाष्य मे परोक्ष के भेदों का भी कथन र प्टतया किया है ' वाचक 
उमास्वाति ने परोक्ष के दो भेद किए है- सतिज्ञान और श्रृततज्ञान । 
वज्यपाद ने अपनी सर्वार्थ सिद्धि मे उपम-न आवि प्रमाण का परोक्ष 
में अन्तर्भाव किया । आचार्य वादिदेव सूरि ने स्वष्णीत 'प्रमाणनय- 
तत्वालोक” मे परोक्ष का स्पप्ट लक्षण करते हुए विस्तार के साथ 
उसके भेदों का भी कथन किया है । परोक्ष प्रमाण के कितने भेद 
हे? इस प्रश्न का उत्तर एक प्रकार से नही दिया जा सकता । 
कही पर परोक्ष प्रमाण के दो भेद किए गए हैं--अनुमान और 
आवम । और कही पर परोक्ष-प्रमाण के पाँच मेंद किए गए है-- 
स्मृति, प्रत्यभिज्नान, तक, अनुमान और आमग्रम | इन्हे सभी ने 
निविवाद रूप से परोक्ष प्रमाण स्वीकार किया है। परोक्ष प्रमाण 
के उक्त भेदों मे सभी भेद और उपभेद समाहित हो जाते है । 
स्मृति का वर्थ है--वह जान जो पहले कभी अनुभवात्मक था, 
और निमित्त मिलने पर जिसका स्मरण होता है। यद्यपि अनु- 
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भूतार्थ विषयक ज्ञान के रूप में स्मृति को सभी दर्शनों ने स्वीकार 
किया है, परन्तु उसे प्रमाण नही माना गया । जैन दर्शन स्मृति को 
भी प्रमाण मानता है। स्मृति को प्रमाण न मानने वालो का 
सामान्यतया कथन यही है, कि स्मृति अनुभव के द्वारा गृहीत विषय 
मे ही प्रवृत्त होतो है, इसलिए गृहीत ग्राही होने से वह प्रमाण नही 
हैं । न्‍्याय और वेशेपिक तथा मोमासक और बौद्ध गृहीतग्राही को 
प्रमाण नही मानते है । जेनदाशनिको का कथन है, कि किसी भी 
जान के प्रामाण्य में प्रयोजक अविसवाद होता है । जिस प्रकार 
प्रत्यक्ष से जाने हुए अर्थ मे विसवाद न होने से वह प्रमाण माना 
जाता है, उसी प्रकार स्मृति से जाने हुए अर्थ मे भी किसी प्रकार 
का विसवाद नहीं होता । अत. स्मृति को प्रमाण मानने में किसी 
प्रकार की बाधा नही आती । और जहाँ स्मृति मे विसवाद भाता 
है, वहाँ वह स्मृति न होकर स्मृत्याभास होती है। स्मृत्याभास को 
हम प्रमाण नही मानते । दूसरे विस्मरणादि रूप अज्ञान का वह 
व्यवच्छेद करती है, इसलिए भी स्मृति प्रमाण हू । तीसरे अनुभव 
तो वर्तमान अर्थ को ही विषय करता हूँ और स्मृति अनुभूत अथ्थे 
को अतीत रूप से विषय करती है, अत इस अर्थ मे स्मृति अगृहीत- 
ग्राही होने से भी प्रमाण रूप है । उसे अप्रमाण नही कहा जा सकता । 
परोक्ष प्रमाण का दूसरा भेद हँ-प्रत्यभिन्नान । पूर्वोत्त रविवर्त- 
वर्ती वस्तु को विषय करने वाले ज्ञान को प्रत्यभिनज्नान कहते है । 
वीद्ध प्रत्येक वस्तु को क्षणिक मानते है, अत क्षणिकवादी होने के 
नाते वे प्रत्यभिज्ञान को प्रमाण नही मानते । उनका कथन है कि 
पूर्व और उत्तर अवस्थाओ में रहने वाला जब कोई एकत्व ही नहीं 
है, तव उसको विषय करने वाला एक ज्ञान कंसे हो सकता है ? 
यह वही है--यह ज्ञान सादृश्य विषयक है । क्योंकि भूत काल की 
अनुभ्ृत वस्तु तो उसी क्षण नप्ट हो गई, और अब व्तंमान में जो 
वस्तु है, वह उसके सदृश अन्य ही वस्तु हैँ । थत्त, प्रत्यभिज्ञान 
उस भूतकाल की वस्तु को वत्तमान में नही देखता, अपितु उसके 
सदृश अन्य वस्तु को ही जान रहा है । अथवा'वह प्रत्यक्ष और स्मरण 
रूप दो ज्ञानो का समुच्चय है । 'यह' इस अश को विपय करने वाला 
ज्ञान तो प्रट्यक्ष है और 'बही' इस अभ को विपय करने वाला 
स्मरण हूँ | इस प्रकार वह एक ज्ञान नही, वल्कि दो ज्ञान है । 
बौद्ध दार्णनिक प्रत्यभिन्नान को एक ज्ञान मानने को तैय्यार नही 
है । इसके विपरीत नेयायिक, वेशेषिक और मीमासक एकत्व-विप- 
यक प्रत्यभिन्तान को प्रमाण मानते है | पर वे उस ज्ञान को स्वतन्त्र 
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एवं परोक्ष प्रमाण न मानकर प्रत्यक्ष प्रमाण स्वीकार करते है । 
जैन दर्शन का कथन है कि प्रत्यभिज्ञान न तो बौद्धों के समान 
अप्रमाण है और न नैयायिक, वेशेषिक आदि के समान प्रत्यक्ष ही 
है | किन्तु वह प्रत्यक्ष और स्मृति के अनन्तर उत्पन्‍्त होने वाला 
तथा अपनी पूर्व तथा उत्तर पर्यायों मे रहने वाले एकत्व एवं सादूश्य 
आदि को विषय करने वाला स्वतन्त्र ही परोक्ष प्रमाण-विशेष हू । 
प्रत्यक्ष तो मात्र वर्तमान पर्याय को ही विषय करता हे और स्मरण 
अतीत-पर्याय को ग्रहण करता हे, परल्तु प्रत्यभिनज्ञान एक ऐसा 
प्रमाण है, जो उभय पर्यायवर्ती एकत्वादि को विषय करने वाला 
सकलतनात्मक ज्ञान है । यदि पूर्वोत्त र पर्यायव्यापी एकत्व का अप- 
लाप किया जाएगा, तो कही भी एकत्व का प्रत्यय न होने से एक 
सन्‍्तान की सिद्धि नही हो सकेगी | इस आधार पर यह कहा जा 
सकता है, कि प्रत्यभिज्ञान का विषय एकत्वादि वास्तविक होने से 
वह प्रमाण ही है, अप्रमाण नही । प्रत्यभिनज्ञान के अनेक भेद जंत 
दर्शन के ग्रन्थों मे उपलब्ध होते हैं, जैसे--एकत्व-प्रत्यभिज्ञान, 
सादृश्य प्रत्यभिज्ञान और वंसादृश्य प्रत्यभिज्ञान आदि। इस प्रकार 
प्रत्यभिज्ञान को जैन दशन मे प्रमाण माना है, अप्रमाण नही । 
जहाँ तक उसके भेद और उपभेंदो का प्रश्न है, वहाँ कुछ विचार 
भेद अवश्य हो सकता है, परन्तु इस विषय मे किसी प्रकार का 
विवाद एवं विचार भेद नही हें, कि प्रत्यभिज्ञान एक परोक्ष 
प्रमाण हैं । 

परोक्ष प्रमाण का तीसरा भेद हैं - तक॑ | साधारणतया विचार- 
विज्वेप को तक॑ कहा जाता हैं। चिन्ता, ऊहा, ऊहापोह आदि, 
इसके पर्यायवाची शब्द हैं। तर्क को प्रायः सभी दाशंनिकों ने 
स्वीकार किया हैँ | तके के प्रामाण्य और अप्रामाण्य के सम्बन्ध में 
न्याय दशेन का अभिमत है, कि तक न तो प्रत्यक्षादि प्रमाण चतुष्टय 
के अन्तर्गत कोई प्रमाण हैँ और न प्रमाणान्तर, क्योकि वह अपरि- 
च्छेदक है, किन्तु परिच्छेद प्रमाणो के विषय का विभाजक होने से 
वह उनका अनुग्राहक हैँ--सहकारी हैं। नैयायिक का कथन हें, 
कि प्रमाण से जाना हुआ पदार्थ तक के द्वारा परिपुष्ट होता है । 
प्रमाण जहाँ पदार्थों को जानते हैं, वहाँ तके उनका पोषण करके 
उनकी प्रमाणता को स्थिर करने मे सहायता देता है । यही कारण 
हैं कि न्याय दर्शन में तक को सभी प्रमाणों के सहायक रूप मे 
माना गया हैं। किन्तु उत्तरकालवर्ती आचार्य उदयन ने और 
उपाध्याय वद्ध मान आदि ने विशेपत- अनुमान प्रमाण में ही व्यक्ति- 
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चार-जंकर के निवर्तक रूप से तक को स्व्रीकार किया हूँ। व्याप्ति- 
ज्ञान में भी तक को उययोगी वतलाया गया है | इस प्रकार न्याय 
दर्शन में तक की मान्यता अनेक प्रकार से उपलब्ध होती हैँ । पर न्याय 
दर्शन में उसे प्रमाण-रूप मे स्वीकार नहीं किया गया हूं । बौद्ध 
दर्गन में तक॑ को व्याप्तिग्राहक मानकर भी उसे प्रत्यक्ष प्रृष्ठभावी 
विकल्प कह कर अप्रमाण हो माना है| मीमासा दर्णन मे अवश्य ही 
तक्र को प्रमाण कोटि में माना गया हूँ । परन्तु जेब ताकिक प्रारम्भ 
से ही तक के प्रामाण्य को स्वीकार करते हैं। इतना ही नही, जेनच 
तक -शास्त्र मे उसे सकल देशक्राल व्यापी अविनाभाव रूप व्याप्ति 
का ग्राहक माना गया हू । व्याप्ति ग्रहण न तो प्रत्यक्ष से हो सकता 
हैं, क्योफि वह सम्बद्ध और वतमान अर्थ को ही ग्रहण करता है 
जब कि व्याप्ति सकल देशकाल के उपसहारपुर्वक होती है | अनु- 
मान से भी व्याप्ति का ग्रहण सम्भव नही है, क्योकि प्रकृत अनु- 
मान से व्याप्ति का ग्रहण मानने पर अन्योन्याश्रय दोष आता हैं 
और अन्य अनमान से मानने पर अनवस्था दोप आता है । इसलिए 
व्याप्ति को ग्रहण करने के लिए तक को प्रमाण मानना आव- 
श्यक हू । 
जेनदर्शन के अनुसार परोक्ष प्रमाण का चतुर्थ भेद है--अनुमान । 
अनुमान के सम्बन्ध में यह कहा जाता है, कि साधन से साध्य का 
ज्ञान करना ही अनुमान है ' एक चार्वाक़ दर्शत को छोडकर भारत 
के शेष समस्त दर्शनों ने अनुमान को प्रमाण माना है। चार्वाके 
दाशनिक अनुमान को इसलिए प्रमाण मानने के लिए तंयार नही है 
क्योकि वह किसी अतीन्‍न्द्रिय पदार्थ मे विश्वास नही रखते । अत 
उन्हे अनुमान मानने की आवश्यकता ही नही । जिन दर्शनों ने अनु- 
मान को प्रमाण माना है, उन सभी ने अनुमान के दो भेद माने 
+स्वार्थानुमान और परार्थानुमान | ये दो भेद प्रायः सभी ने 
स्वीकार किये है | परन्तु अनुमान के लक्षण के सम्बन्ध मे सबका 
एक विचार और एकवाक्यता नही है । न्याय दर्शन के अनुसार 
अनमिति के कारण को अनुमान कहा गया है | वेशेषिक, सांख्य 
और बौद्ध त्रिखू्पलिड्भ से अनुमेय अर्थ के ज्ञान को अनुमान कहते 
है । मीमासक नियत सम्बधक दर्शनादि चतुप्टय कारणों से होने वाले 
साध्यज्ञान को अनमान कहते है | जनदर्शन के अनुसार अनमान का 
क्षण इस प्रकार है--अविनाभावरूपंकलक्षण साधन से साध्य के 
ज्ञान को अनुमान कहा जाता है। वस्तुत जिस हेतु का साध्य के 
साथ अविनाभाव सम्बन्ध होता है, उस साध्याविनाभावी हेतु से जो 
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साध्य का ज्ञान होता है, वही अनुमान डै। यदि हेतु साध्य के साथ 
अविनाभूत नही है, तो वह साध्य का अनुमापक नही हो सकता हूं । 
और यदि वह साध्य का अविनाभावी हैं तो वह नियम से साश्य 
का जान कराएगा। इसी आधार पर ज॑न ताक्षिको ने त्रिरूप या 
पठ्मच रूप लिख से जनित ज्ञान कों अनुमान न कहकर अविना- 
भावी साधन से होने वाले साध्य के ज्ञान को अनुमान कहा हैं । 
कल्पना कीजिए, एक वध्यक्ति कही यात्रा करते हुए जा रहा हूं, 
उसने दूर पर किसी पव॑त पर धूम उठता हुआ देखा | धूम को प्रत्यक्ष 
देखकर वह अनुमान करता है, कि उस पर्वत पर धूम हैं, अत वहाँ 
पर अग्नि भी होनी चाहिए । क्योकि धूम विना अग्नि के कभी नही 
होता है | इस प्रकार धूम रूप साधन से अग्नि रूप साध्य का ज्ञात 

करता अनुमान है। साधन से साध्य का ज्ञान जब स्वय के लिए 
किया जाता है, तव वह स्त्रार्थनुमान कहलाता है और जब वह 
किसी दूसरे को कराया जाता है, तब वह परार्थावुमाव कहा जाता 
हैं । जेनदर्शन के अनुसार अनुमान प्रमाण होते हुए भी वह परोक्ष 
प्रमाण है । सभी दार्गशनिक अनुमान को परोक्ष प्रमाण मानते है. 
इसमे किसी भी प्रकार का विचार-भेद नहीं हैं ' 

परोक्ष प्रमाण का पाँचवाँ भेद है--आगम । न्याय-शास्त्र मे 

आगम प्रमाण को शब्द-प्रमाण भी कहा जाता हू । आमगम प्रमाण 
क्या है ? इस प्रश्न के उत्तर मे कहा गया है, कि आप्त-पुरुष के 
वचन से आविर्भूत होने वाला अर्थ-सवेदत आगम है। आप्त-पुरुष 
कौन होता हैँ ? इसके उत्तर में कहा गया हैँ, कि जो तत्व को यथा 
वस्थित जानने बाला हो और जो तत्व का यथावस्थित निरूपण 
करने वाला हो, वह आप्तपुरुष है । राग एवं हद ष आदि दोषों से 
रहित पुरुष हो आप्त हो सकता हैँ. क्योकि वह कभी विसवादी और 
मिथ्यावादी नहीं होता है । जो व्यक्ति विसवादी अथवा मिथ्या- 
वादी होता हूँ, उसे आप्त पुरुष नही कहा जा सकता । जैन दर्जन में 
कहा गया है, कि आप्त पुरुष के वचनों से होने वाला ज्ञान आगस 
प्रमाण कहलाता है । जब्र हम ज्ञान को प्रमाण कहते है तव उस 
आप्त पुरुष के जड बचन को प्रमाण कैसे कह सकते हैं ? इसके उत्तर 
में कहा गया हैँ, कि उपचार से आप्त के बचनो को प्रमाण कहते है! 
निशच्रय में त्तो आप्तव्चनों के श्रवण या अध्ययन से होने वाला नान 
हा आगम श्रम्ाण हूं। आप्त-पुरुष के दो भेंद है--लौकिक और 
लाकात्तर । सत्य प्रववता साधारण व्यक्ति लौकिक आप्त होते है, और 
तीथकर आदि विशिष्ट आप बोकोत्तर आप्त होते है । 
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मैने आपसे प्रमाण के सम्बन्ध मे सक्षेप मे किन्तु स्पप्ट विचार- 
चर्चा की हैं | प्रमाण के भेद और उपभेदों में अधिक गहरा उत्तरना 
और उसकी विस्तार से चर्चा करना यहाँ अभीष्ट नही है । इसका 
गम्भीर विचार तर्क शास्त्र मे विस्तार के साथ किया गया है । यहाँ 
तो केवल इतना बतलाना ही अभीष्ट है, कि जैन दर्शन से 
प्रमाण की जो स्थिति है, उसका क्‍या स्वरूप हैं और उसके मुख्य- 
मुख्य भेद कितने हैं”? आगमो में अनेक स्थलो पर प्रमाण 
की गम्भीर विचारणा की गई है । आगमोत्तर साहित्य के ग्रन्थों 
में, जो विशेष रूप से तर्क-गास्त्र से सम्बद्ध है, तक शेली के आधार 
पर प्रमाण के स्वरूप पर गम्भीरता और विस्तार के साथ विचार 
किया गया है । 
प्रमाण के स्वरूप को और उसके प्रमुख भेदो को जान लेने के 
बाद एक प्रश्न उपस्थित यह होता हुं, कि प्रमाण का फल क्‍या 
प्रत्येक व्यक्ति क्रियमाण बव्रिया के फल को जानने की अभिलापा 
रखता है । प्रमाण भी एक बोधरूप ब्रिया हैँ । उसका फल क्‍या 
हैं ? यह एक सहज जिज्ञासा है, जो प्रत्येक्र व्यक्ति के मानस मे उठती 
रहती हैं | प्रमाण के फल के सम्बन्ध में जेन दार्थनिको का क्‍या 
दृष्टिकोण रहा है, और वे प्रमाण के फल को किस रूप में स्वीकार 
करते है, यह विषय भी बडा ही रोचक और महत्वपूर्ण है | प्रमाण 
के फल के सम्बन्ध मे जो कुछ विचार विभिन्‍न ग्रन्थो मे उपनिबद्ध 
हैं, उसका सार इस प्रकार है 
प्रमाण का मुख्य फल एवं प्रयोजन अजान-निवृत्ति है, अर्थ 
प्रकाश है । किसी भो पदार्थ का वास्तविक स्वरूप समझने के लिए 
एव पदार्थ-सम्बन्धी अज्ञान की निवत्ति के लिए प्रमाण की आव- 
एयकता है । प्रमाण के अभाव मे वस्तु का परिवोध नही हो सकता | 
मेरे कहने का अभिप्राय इतना ही है, कि प्रमाण का फल अज्ञान का 
नाश ही है | आचार्य सिद्धसेन दिवाकर ने अपने 'न्यायावतार' ग्रन्थ मे 
प्रमाण के फल का कथन करते हुए कहा है, कि प्रमाण का साक्षात । 
फल अज्ञान-निव त्तिही है। अज्ञान-निवत्ति के अनन्तर होने वाले परम्प- 
राफल के रूप मे केवलज्ञान का फल सुख और उपेक्षा है । शेप चार 
ज्ञानो का फल ग्रहण-वुद्धि और त्याग-बुद्धि है। सामान्य रूप में 
प्रमाण का फल इतना ही है कि उसके रहते अज्ञान नही रहने पाता । 
जिस प्रकार सूर्य के आकाश मे स्थित होने पर अन्धकार का नाश 
हो जाता है, अन्धकार कही ठहर नही पाता, उसी प्रकार प्रमाण 
से अज्ञान का विनाश हो जाता है। इस अज्ञान-नाथ का किसके 
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लिए क्या फल है, इसे स्पष्ट करते लिए बताया गया है, कि जिस 
व्यकित को केवल ज्ञान हो जाता है, उसके लिए अन्नान-नाण के 
यहो फल है, कि उसे आध्यात्मिक सुख एवं आनन्द प्राप्स ही जाता 
है और जगत के पदार्थों के प्रति उसका उपेक्षा भाव रहता हूँ । 
दस रे लोगो के लिए अर्थात्‌ छद्मस्यथ जीवो के लिए अज्ञान नाश के 
फल ग्रहण और त्याग रूप बुद्धि का उत्पन्त होना हैं। निर्दोष दस्सु 
को ग्रहण करना और सदोप वस्तु का परित्याग करना । हेय को 
छ्रेडना और उपादेय को ग्रहण करना । इस प्रकार का विवेक अनजान 
के विनाश से ही हो सकता है। यही विवेक सत्‌ कार्य में प्रवृत्ति 
की प्रेरणा देने के साथ-साथ असत्‌ कार्य से हटने की भी प्रेरणा देता 
है। यहाँ इस बात का ध्यान रखना चाहिए कि प्रमाण का 

हू फल ज्ञान से भिन्‍न नही हे | पूर्वकाल भावी ज्ञान उत्तर काल 
भावी ज्ञान के लिए प्रमाण है और उत्तर काल भावी ज्ञान पूर्वकाल 
भावी ज्ञान का फल है। इस प्रकार प्रमाण और उमप्तके फल की यह 
परम्परः उत्तरोत्तर बढती ही रहती है । 


प्रमाण के सम्बन्ध में जो कुछ मुभे कहना था, संक्षेप में मैं 
उसका कथन्त कर चुका हूँ। मैंने आपको प्रारम्भ में ही यह बत- 
लाने का प्रयत्न किया था, कि जैन दर्शन के अनुसार प्रत्येक वस्तु 
का भौर प्रत्येक पदाथ का अधिगम प्रमाण और नय से होता है | 
वस्तु भले ही जड हो अथवा चेतन, उसके वास्तविक स्वरूप का 
परिवोध प्रमाण और नय के अभाव में नहीं हो सकृता । अतः प्रमाण 
और नय वस्तु-विज्ञान के लिए परमावश्यक साधन हैं । 


 जब-्दाद 
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भगवान महावीर ने आत्मा आदि अतीन्द्रिय पदार्थों के स्वरूप- 
निरूपण के अवसर पर कभी मौन धारण नही किया। जब कभी 
कोई जिनासू उनके समीप आया और उसने भात्मा आदि अतीन्द्रिय 
पदार्थो के सम्बन्ध में कोई प्रइन पुछा, तब भगवान ने अनेकान्त 
हृष्टि के आाधार पर उसके प्रदन का समाधान करने का सफल प्रयत्न 
किया हैं। जबकि भगवान महावीर के समकालीन तथागत्त धुद्ध ने 
इस प्रकार के प्रदइनो को अव्याकृत कोटि में डाल दिया-वा। 
भगवान्‌ महावीर के युग के प्रचलित वादों का अध्ययन जब कभी हम 
प्राचीन साहित्य का बनुशीतन करते समय करते हैं, तब ज्ञात होता 
है, कि एक आत्मा के सम्बन्ध में ही किस प्रकार की विभिन्न घारणाएँ 
उस युग में थी । आत्मा के सम्बन्ध में उस प्रकार के विभिन्न विहन्प 
ज्स समय प्रचलित थे- आत्मा है भी, नहीं भी, नित्य भी, कषमिन्य 
भी, वर्ता भी और अकर्ता भी आदि-आएि। भगवान महादीर ने अपनी 


8. ३ ९ 


अनेकान्तमथी और अटहिसामयी दृष्टि से अपने युग के विभिन्न 


है 
घड 
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वादों का समन्वय करने का सफल प्रयत्त किया था। भगवान 
महावीर ने कहा-स्वस्वरूप से आत्मा है, परस्वरूप से आत्मा 
नही है। द्रव्य-हष्टि से आत्मा नित्य है और पर्याय-हृष्टि से आत्मा 
अनित्य है । द्रव्य-दृष्टि से आत्मा अकर्ता है जौर पर्याय दृष्टि से आत्मा 
कर्ता भी है । वस्तुत बस्तु-स्वरूप के प्रतिपादन की यह उदार दृष्टि ही 
अनेकान्तवाद है। इस अनेकान्त हष्टि का और अनेकान्तवाद का जब हम 
भाषा के माध्यम से कथन करते है, तव उस भाषा-प्रयोग को स्यादवाद 
और सप्तभगी कहा जाता है । अनेकान्तवाद का आधार है, सप्त नय । 
और सप्तमगी का आधार है-सप्तभंग एवं सप्तविकल्प । भगवान महावीर 
ने अनेकान्त-हप्टि और स्थाइवाद की भाषा का अविष्कार करके दार्ग- 
निक जगत की विषमता को दूर करने का प्रयत्त किया था। यही कारण 
है, कि भगवान महावीर की यह अहिसा मुलक अनेकान्त दृष्टि और 
अहिसा घलक सप्तभगी जैन दर्शन की बाधार-शिला है। भगवान 
महावीर के परचात्‌ विभिन्न युगो मे होने वाले जैन आचार्यो ने समय- 
समय पर अनेकान्तवाद और स्यादवाद की युगानुकुल व्याख्या 
करके उसे पल्‍लवित और पुष्पित किया है। इस क्षेत्र मे सबसे अधिक 
और सबत़ पहले अनेकान्तवाद और स्यादवाद को विशद रूप देने 
का प्रयत्त आचार्य सिद्धसेत दिवाकर ने तथा आचार्य समन्तभद्र ने 
किया था। उक्त दोनो आचार्यो ने अपने-अपने युग मे उपस्थित 
होने वाले समग्र दार्णनिक प्रश्नों का समाधान करने का प्रयत्न 
किया। आचार्य सिद्धसेत ने अपने सनन्‍्मतितक” नामक ग्रथ में सप्त 
तयो का वैज्ञानिक विश्लेषण किया है ? जबकि आचार्य समन्तभद्र 
ने अपने आप्र-मीमांसा! ग्रच्थ मे सप्तभगी का सूक्ष्म विश्लेषण और 
विवेचन किया है। मध्य युग मे इसी कार्य को आचार्य हरिभद्र 
ओर आचार अकलंक देव ने आगे बढ़ाया । नव्यन्याय युग मे वाचक 
यश्ञोविजय जी ने अनेकान्तवाद और स्यादवाद पर नव्य न्याय दौली 
में तक ग्रन्थ लिखकर दोनो सिद्धान्तों- को अजेय बनाने का सफल 
प्रयत्त किया है । भगवान महावीर से प्राप्त मूल हृप्टि को उत्तरकाल 
के आचार्यो ने अपसे युग वी समस्याओं का समाघान करते हुए विक- 
सित किया है । 
भगवान महावीर के अनेकान्तवाद और स्यादवाद को समभने 
के लिए नयवाद और सप्तभगीवाद को संमभना आवश्यक है । 
आपसे पहले ही कह चुका हूँ कि अनन्त-घर्मात्मक वस्तु के “स्वरूप 
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को समभने के लिए प्रमाण और नय दोनो को जानना आवश्यक 
है | प्रमाण की चर्चा मै कर चुका हूँ । यहाँ पर सप्त नयो की चर्चा 
करनी ही अभीष्ट है । नय क्या वस्तु है और नय-ज्ञान से क्या लाभ 
है? यह एक बड़ा ही महत्वपूर्ण प्रदत्त है । नंयों को समभने के 
लिए यह आवश्यक है, कि उसके घ्ुल स्वरूप को समेभने का प्रयत्न 
किया जाए । सामार्स्यंतया इस जगत में विचार-व्यवहार तीन प्रकार 
के होते हैं--ज्ञानाश्यी, अर्थाश्रयी और शब्दाश्रयी । एक व्यक्ति अपने 
शान की सीमा में ही किसी भी वस्तु पर विचार कर सकता है। 
उसका जितना ज्ञान होगा, उतना ही वह उस वस्तु के स्वरूप को 
समभे सकेगा । यह ज्ञानाश्रयी पक्ष वस्तु का प्रतिपादन विचार प्रधान 
हृष्टि से करता है। अर्थाश्रयी अर्थ का विचार करते हैं। अर्थ 
में जहाँ एक ओर एक, नित्य और व्यापी रूप से चरम अभेद की कल्पना 
की जाती है, तो वहाँ दूसरी ओर क्षणिकत्व, परमाणुत्व और निरशत्व 
की हृष्टि से अन्तिमश्रभेद की कल्पना भी की जाती है । तीसरी कल्पना 
इन दोनो,चरम कोटियो के मध्य की है। पहली कोटि मे सर्वथा अभेद-- 
एकत्व स्वीकार करने वाले हद तवादी है, तो दूसरी ओर वस्तु की सूक्ष्म 
तम वर्तमान क्षैणिक अर्थ पर्याय के ऊपर दृष्टि रखने वाले क्षणिक वादी 
बौद्ध हैं। तीसरी कोटि में पदार्थ को नाना रूप' से व्यंवहार मे लाने 
वाले नैयायिक एवं वेशेषिक आदि हैं । शब्दाश्रयो लोग भाषा-शा स्त्री 
होते है, जो अर्थ की ओर ध्यान न देकर केवल शब्द की ओर ही विशेष 
ध्यान देते है। इनका कहना है कि भिन्‍त काल वाचक, भिन्‍न कारको 
में निष्पल्त, भिन्‍न वचन वाले, भिन्‍न पर्यायवाचक और भिन्न क्रिया- 
वाचक शब्द एक अर्थ को नही कह सकते । इनके कथन का तात्पर्य यह 
है कि जहाँ शब्दभेद होता है, वहाँ अर्थभेद होना ही चाहिए । मैं आपसे 
कह रहा था कि इस प्रकार ज्ञान, अर्थ और शब्द का आधार ,लेकर 
प्रयुक्त होने वाले विचारो के समन्वय के लिए, जिन नियमो का 
प्रतिपादन किया गया है, उन्हे नय, अपेक्षा-हष्टि और दृष्टिकोण कहा 
जाता है | नय एक प्रकार का -विचार ही है । 
ज्ञानाश्वित व्यवहार का सकलप मात्र अर्थात्‌ विचारमात्र को ग्रहण 
करने वाले नैगम नय- मे समावेश- किया जाता है। अर्थाश्वित भभेद 
व्यवहार का सग्रह 'नतय में अन्तर्भाव किया गया है। न्याय एव 
वेशेषिक आदि दर्शन के विज्वारों का व्यवहार नय से ” समावेश किया: 
गया है। क्षणिकवादी बौद्ध “विचार को ऋजुसूत्र नय में आत्मसीत्‌ 
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किया गया है। यहाँ तक अर्थ को सामने रख क़रः भेद ' एवं अभेद 
पर विचार किया गया है| इससे आगे गब्द शास्त्र का विषय आता - 
है । काल, कारक, सख्या और क्रिया के साथ लगने वाले भिन्न-भिन्न - 
उपसर्ग आदि की इृप्टि से प्रयुक्त होने वाले. शब्दो ,क़े वाच्य (अर्थ): 
भिन्न-भिन्न है | इस प्रकार कारक एवं काल आदि - वाचक शब्द-मभेद 
से आर्थ-भेद ग्रहण करने वाली दृष्टि का छव्द-तय. मे समावेण किया , 
गया है। एक ही साधन में निष्पन्न तथा एक कालवाचक भी: 
अनेक पर्यायवाची गब्द होते है। इन पर्यायवाची - शब्दों से भी अर्थ-- 
भेद मानने वाली दृष्टि समभिरूढ नय है। एवम्भूत नय्‌ कहता है, 
कि जिस समय जो अर्थ क्रिया मे परिणत हो,,उसी समय उसमे उस-- 
क्रिया से निप्पन्त छाव्द-का प्रयोग होना चाहिए। इसकी हृष्टि में - 
सभी बब्द क्रिया से निष्पन्न, हैं। गुणवाचक शुक्ल” शब्द शुत्रिभवन 
रूप क्रिया से, जातिवाचक 'अइव' शब्द जाशुगमन रूप क्रिया. से, 
क्रियावाचक, (चलति' शब्द चलने, रूप क्रिया से, नाम वाचक शब्द - 
दिवदत्त' आदि भी देव ने इसकों दिया” इस क्रिया से निष्पन्त हुआ, 
है। इस प्रकार ज्ञान, अर्थ और शब्दरूप से होने वाले व्यचहारों का 
समन्वय इन सप्तनयो मे किया गया है। सप्त नयों मे प्रत्येक हृष्टि जब 
तक अपने स्वरूप का प्रतिपादन करती है, तव तक वह सुनय कहलाती 
है, परन्तु जब वह अपने स्वरूप का प्रतिपादन करते हुए दूसरी दृष्टि का 
विरोध करती है, तब उसे दुर्नय कहा जाता है। नयों का एक अन्य 
प्रकार से भी प्रतिपादन किया गया है-अभेदयग्राही दहष्टि और भेदग्राही - 
हृप्टि । अभूदग्राही हृप्टि द्रव्य प्रधान होती है और भेदग्राही हप्टि पर्याय 
प्रधान होती है । इस हृष्टि से मूल मे नय के दो भद होते है--द्रव्याथिक - 
नय और पर्यायाथिक नय । जितने भी प्रकार के नय है, उन सबका 
समावेणञ इन दो नयो मे हो जाता है। इन दोनो मे ५द इतना ही है" 
कि सामान्य, अमेद एवं एकत्व को ग्रहण करने वाली दृष्टि द्रव्याथिक, 
नय है । और विशेष, भेद तथा अनेकत्व को ग्रहण करने वाली दृष्टि 
पर्यायाथिक नय है । पहली एकत्व को ग्रहण करती है, तो दूसरी 
अनेकत्व को । एक दूसरे प्रकार से भी इस विषय पर विचार किया 
किया गया है। श्र्‌त के दो भेद है--सकलादेश और विकलादेश | 
कई को श्साण कहते है, वयोकि इससे वस्तु का सम्पूर्ण ज्ञान होता 
है । विकलादेश को नय कहते हैं, क्योकि इससे अनन्तधर्मात्मक वस्तु के - 
किसी एक अश का ही बोध होता है । * 
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अभी तक मैनें आपको यह बतंलाने 'का प्रयत्त किया कि तयवाद 
की प्रृष्ठधुभि क्या है और उसकी आवश्यकता क्यो है ? यह एक 
निश्चित सिद्धान्त है कि बिना नयवाद के वस्तु के वास्तविक स्वरूप 
को समझा नहीं जा सकता। खुख्य प्रश्न यह है, कि नय क्‍या 
वस्तु है ” उसका लक्षण क्‍या है? उसका स्वरूप क्‍या है? और 
* उसकी परिभापा क्‍या है ? उक्त प्रश्नो के उत्तर में कहा गया 
- है, कि प्रमाण: से गृहीत अनन्तधर्मात्मक वस्तु -के किसी भी एक 
धर्म का मुख्य रूप से ज्ञान होना, नय है। नय को परिभापा 
। करते हुए यह भी कहा गया है, किसी ,भी विषय के सापेक्ष निरूपण 
“को नय कहा जाता है। किसी एक ही वस्तु के सम्बन्ध में भिन्न-भिन्न 
भनुष्यों के भिन्‍न-भिन्‍नत दृष्टिकोण हो सकते है। ये दृष्टिकोण हो 
तय'है-यदि वे परस्पर सापेक्ष है, तो ।विभिन्‍न विचारो के वर्गी- 
करण को भी नयः कहा जाता है अथवा विचारो की मीमासा को 
नय कह सकते है | एक विद्वान ने यह, कहा है कि--परस्पर विरुद्ध 
"विचारों में समन्वय स्थापित करने वाली दृष्टि को नय कहा जाता 
है । नयो के स्वरूप के प्रतिपादन'से पूर्व यह जान लेना भी आवश्यक 
है, कि नयो की सीमा और 'परिधि क्‍या है? नैगम नय का विषय 
“सबसे अधिक विद्ञाल है, क्योकि वहः सामान्य और विशेयष॑ दोनो को 

ग्रहण करता है । सग्रहनय केवल सामान्य को ग्रहण करता है। भरत 
इसका विषय नेगम से कम है। व्यवहार नय का विपय सम्रह से 
भी कम' है, क्योकि यह सग्रहनय से सग्रहीत वस्तुओ में व्यवहार के 
लिए भेद डालता है। ऋजुसूच नय भूतकाल और भविष्य काल 
को छोडकर केवल वर्तमान काल की पर्याय को हो ग्रहण करता 
है। शब्द-नय वर्तमान काल में भी लिज्ज, सख्या और कारक ' आदि 
के कारण भेद डाल देता है । समभिरूड नय व्युत्पत्ति के भेंद के कारण 
वाच्यभेद को स्वीकार करके चलता है | एवम्भूत नय उस-उस क्रिया मे 
परिणत वस्तु को उस-उस रूप में ग्रहण करता है | यह है नयो की 
अपनी-अपनी सीमा और अपनी-अपनी परिधि। प्रत्येक नय अपनी ही 

परिधि मे रहता है । 

में आपसे चनय के विपय में चर्चा कर रहा था। मैने अभी आपसे 

यह कहा था, कि किसी विपय के सापेक्ष निरूपण को नय कहते है। 
किसी एक वस्तु के विपय मे भिन्न भिन्न मनुप्यो के अथवा देश-काल- 
“परिस्थिति आदि की अपेक्षा से एक व्यक्ति के भी अलग-अलय विचार 
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हो सफते है। मनुष्य के विचार कसीमित और अपरिमिंग होने 
सव का पृथकू-पृथ्रऊ्‌ प्रतिधवादन करता सग्मेध नहीं है) खयमे प्रयोजन 
के अनुसार अतिविस्तार भौर अतिसंधेष दोनों को छोटकार मध्यम 
दृष्टि से ही नयो के हारा विचारों का प्रतिधादन किया जाता # | स् 
के स्वरूप का प्रतिपादन करने हुए कहा गया है, कि जिससे श्रूत प्रमाण 
के द्वारा चृद्दीत पदार्थ का एक अस याना जाए, बता के उस क्षशिप्राय- 
विशेष को नय बाहते हैं । मय के निल्पण का अर्थ है-विनारों का बर्गी 
करण | नयवाद का अर्थ है-- विचारों की मीमासा । बाग्तव में परन्पर 
विरुद्ध दीख़ने वाले, किस्त यथार्थ में अविरोधी विचारों के भूत सास्णों 
की खोज करना ही इसका मूल उ्देष्य है । इस व्यात्या वे आधार पर 
यह कहा जा सकता है, कि परस्पर विरुद्ध दीखने धाले विचारों के मूल 
कारणो का गोध करते हुए उत सब का समन्वय करने बाला घारन नय- 
वाद है। उदाहरण के लिए आत्मा को ही लीजिए । किसी का कहना है, 
कि आत्मा एक है, और कसी का कहना है कवि आत्मा अनेवा है । यहाँ 
पर आप देखते हैं कि एकत्व और अनेकत्व परस्पर विरोधी हैं। नयवाद 
इस विवाद का समन्वय करता हुआ कहता है क्रि आत्मा एक भी है 
और अनेक भी है | द्रव्य-दृष्टि से आत्मा एक है और प्रदेद्-इृष्ठि से 
अथवा गुणपर्याय दृष्टि से एक आत्मा अनेक है। अथवा व्यक्ति की बपेक्षा 
आत्मा अनेक हैं और स्वरूप की दृष्टि से आत्मा एक है। इसी प्रकार 
आत्मा के सम्बन्ध में नित्यत्व और भनित्यत्व आदि बनेक विवाद हैं, 
जिनका वास्तविक समाधान चयवाद के द्वारा ही किया जा सकता है! 
सामान्य रूप से मनुष्य की ज्ञान-बृत्ति अश्वरी होती है। मनुष्य में 
अस्मिता एव अभिनिवेश के कारण अपने को ही ठीक मानते की भावना 
- बहुत अधिक होती है । इसका फल यह होता है, कि जब वह किसी विपय 
में किसी प्रकार का विचार करता है, तव अपने उस विचार को ही 

, वह अन्तिस, पूर्ण तथा परम सत्य मान लेता है। इसका अर्थ यह होता 
है कि वह दूसरे व्यक्ति के दृष्टिकोण को नही समझ पाता । वह॒अपने 
-अल्प तथा जाजिक ज्ञान को ही पूर्ण मान वैठता है । यही कारण है कि 
संसार मे सधघर्प और विवाद खडे हो जाते हैं। दर्शन के क्षेत्र में हम 
देखते है, कि एक दर्शन आत्मा आदि के विपय मे अपने माने हुए पुरुष- 
विशेष के किसी एक देगीय विचार को सर्वदेशीय सत्य मान लेता 
है। फिर उसके विरोधी प्रतिभाषित होने वाले सत्य विचार को भी 
वह भूझछा ही समझता है। इसी प्रकार दूसरा दर्शन पहले को और फिर 
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दोनों मिल कर तीसरे को झूठा समभते है । फलस्वरूप समता के स्थान 
पर विषमता और विचार के स्थान पर विवाद खडा हो जाता है। 
विचारो की इस विषमता को दूर करने के लिए तथा परस्पर के 
विवाद को दूर करते के लिए भगवान महावीर ने नय-सार्ग प्रतिपादित 
किया है.। नयवाद यह कहता है, कि प्रत्येक तथ्य को और प्रत्येक 
विचार को, अनेकान्त की तुला पर तोलना चाहिए । 
में आपसे यह कह रहा था, कि नय दर्दान शास्त्र का एक गम्भीर 
विषय है । इसे समभने के लिए समय भी चाहिए और बुद्धिबल भी 
चाहिए। मै अधिक गहराई मे'न जाकर उसके स्वरूप का संक्षेप मे ही 
प्रतिपादन कर रहा हूँ। सक्षेप- मे नय के दो भेद है:--द्रव्याथिक और 
पर्यायाथिक । ससार मे छोटी-बडी सब वस्तुएँ एक दूसरे से सर्वथा 
भिन्‍न भी नही है और एक दूसरे से सर्वथा अभिन्‍न भी नही है। विश्व 
' की प्रत्येक वस्तु मे कुछ समानता भी है और कुछ भिन्‍नता भी है। इसी 
आधार पर जेन दर्शन मे प्रत्येक वस्तु कों सामान्य-विशेपात्मक अथवा 
* उभयात्मक कहा जाता है । मानवी वुद्धि कभी वस्तु के सामान्य ,की 
ओर भुकती है, तो कभी विशेष की ओर । जब वह. वस्तु के सामान्य 
 अश की ओर भुकती- है, तब ,उसे' द्रव्याथिक नय कहा जाता है और 
जब मनुष्य की बुद्धि वस्तु के विशेष धर्म की ओर भुकती है, तब उसे 
“पर्यायाथिक्र नय कहा जाता है। द्रव्याथिक नय के तीन भेद और पर्या- 
'याथिक नय के चार भेद होते है--इस प्रकार नय के सात भेद है। 
द्रव्याथिक नय और पर्यायाथिक नय के-स्वरप़ को समभने के लिए 
“एक उदाहरण लीजिए | कल्पना कीजिए आप घूमने के लिए अपने घर 
से बाहर निकले, और घूमते-घूमते आप समुद्र की ओर जा पहुँचे । 
“जिस समय आपने पहली बार समुद्र की ओर हदृष्टिपात किया, तव 
केवल आपने सांगर के, जल को ही देखा । उस समय आपने न उसका 
स्वाद लिया, न उसका रग देखा और न उसके अन्य विशेष धर्मो को 
ही आप्र जान पाए। केवल आपने सामान्य रूप से समुद्र के जल को ही 
देखा । इसको सामान्य, हृष्टि कहा जाता है। इसके बाद आप ससुद्र के 
तट पर पहुँच गए। वहाँ पर आपने सागर के जल के रग को, देखा, 
उससे प्रतिक्षण उठने वाली तरंगो को देखा, उसके जल को पीकर 
उसका स्वाद भी चखा, उसकी एक-एक विशेषता को जानने का आपने 
प्रयत्न किया, इसको विशेष हष्टि कहते है । लोक मे जिसे सामान्य 
दृष्टि कहा जाता है, वस्तुत- वही द्रव्याथिक नय है। लोक मे जिसे 
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विशेष हृष्टि कहा जाता है,वस्तुतः वही पर्याचायिव्र नये हूं । में आपस 
यह कह रहा था क्रि प्रमाण से पर्चित अनन्त घर्मात्मकवस्सु 
किती एक धर्म को मुस्य रूप से जानने बाला ज्ञान नय हूँ उक्त दा 
नयो के ही विस्तार दृष्टि से सात भेद ह--तैंगम, सम्रह, व्यवहार, हाल 
सूत्र, गब्द, समभिरढ़ और एवग्बूत । उक्त सात नया की सक्षप मे 
चर्चा में पहले भी कर चुका है । अब यहाँ कुछ और अधिक स्पप्टी 
करण के साथ आपको परिचय दे रहा है, जिससे बाप भलीन्‍भाँति नय 
के स्वरूप को समझ सके | एक बात आप और समझने, और वह यह 
है, कि जैन ग्रन्थों मे तय का वर्णन दो प्रकार से किया गया है--दार्श निक 
हृष्टि से और आध्यात्मिक दृष्टि से । दार्शनिक़ दृष्टि से नव का वर्णन 
इस प्रकार है 
सात नयो में पहला नय है--नैगम । निगम शब्द का अर्थ है--जन- 
पद अथवा देश । जिस जनपद की जनता में जो शब्द जिस अर्थ के लिए 
नियत है, वहां पर उस अर्थ और थब्द के सम्बन्ध को जानना हो नेगम 
नय है। इस जब्द का वाच्य यह अर्थ है और इस बर्थ का वाचक यह 
शब्द है, इस प्रकार वाच्य-वाचक भाव के सम्वन्ध-ज्ञान को नेगम नये 
कहते हैं। जो अनेक अर्थो से वस्तु को जानता है अथवा अमेक भावों से 
वस्तु का निर्णय करता है, उसे नैगम नय कहते हैं । निगम का अथ-- 
सकल्‍प भी है । जो निगम (संकल्प) को विषय करे, वह नेगम नय कहां 
जाता है । उदाहरण के लिए समभिए कि एक व्यक्ति वेठा हुआ है और 
बातचीत के प्रसंग मे वह कहता है, कि में दिल्‍ली जारहां हूँ। 
यद्यपि अभी उसने गमन-क्रिया प्रारम्भ नहीं की है, मात्र जाने का 
सकल्प ही किया है, फिर भी वह कहता है, कि मैं दिल्‍ली जारहा हूँ! 
इसी आधार पर नैगम नय को सकल्प मात्र ग्राही कहा गया है। शब्दों 
के जितने और जैसे अथ लोक मे माने जाते है, उनको मानने की हृष्टि 
नेगस नय है । नैंगसनय पदार्थ को सामान्य, विशेष और उभयात्मक 
मानता है, नेगमतय तीनो कालो और चारो निक्षेपो को मानता है, तथा 
नेगमनय धर्म और घर्मी दोनो को ग्रहण करता है। इसी आधार पर 
दर्शन ग्रन्थों में नैगमनय के सम्बन्ध मे यह कहा गया है कि दो पर्यायों 
की, दो द्रव्यों की तथा द्रव्य और पर्याय की प्रधाव एवं गौण' भाव से 
विवक्षा करने वाले नय को नैगमनय कहते है । नेगमनय के दो भेद है 
सर्वग्राही और देशग्राही । क्योकि शब्द का प्रयोग दो ही प्रकार से 
' हो सकता है--एक सामान्य अभ की अपेक्षा से और दूसरा विशेष अश 
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को अपेक्षा से | सामान्य अश का आधार लेकर प्रयुक्त होने वाले' नय 

को सर्वग्राही नैगमतय कहते है | विभेष अंश का आश्रय लेकर प्रयुक्त 

होने वाले नय को देश-ग्राही नैगमनय कहते है । उदाहरण के लिए, जब 

- हम यह कहते है कि यह घडा है' यहाँ पर यह विवक्षा नही की जाती 

कि 'यह घडा' चाँदी का है, सोने का है अथवा पीतल का है अथवा वह 

सफेद है या काला है, तो यह सर्वग्राही सामान्य दृष्टि है। किन्तु जब 
यह कहा जाता' है, कि यह चॉदी का घट है, यह सोने का घट है और 
यह पीतल का घट है, अथवा यह सफेद है या काला है, तो यह कथन 

पूर्व की अपेक्षा विशेषग्राही हो जाता है । जब दृष्टि विशेष की ओर न 

' जाकर सामान्य तक ही रहती है, तब उसे सर्वग्राही नंगम नय कहा 
जाता है। इसके विपरीत जब दृष्टि विशेष की ओर जाती है, तब उसे 
देशग्राही 'नैगम-नय कहा जाता है। एक दूसरे प्रकार से नैगमनय के 
तीन भेद किए गए हैं--भुत नैगमनय, भावी नेगसनय और वर्तमान नैगम- 
नय । अतीत काल का वर्तमान काल में सकल्‍प श्वरूत नैगमनय है ! जैसे 

“ यह कहना कि आज "महावीर जयन्ती हैं! यहाँ आज का अर्थ है-- 
वर्तमान दिवस, लेकिन उसमे सकलप हजारो वर्ष पहले के दिन का किया 
गया है । भविष्य का. वर्तमान मे सकल्प करना भावी नैगमनय है । जैसे 
अरिहन्त को सिद्ध कहनी । यहाँ पर भविष्य में होने. वाली सिद्ध पर्याय 
को वर्तमान मे कह दिया गया है | किसी कार्य को प्रारम्भ कर दिया 

' गया हो, परन्तु वह अभी तक पूर्ण नही हुआ हो, फिर भी उसे पूर्ण कह 
देना, वर्तमान नैगमनय है । जेसे यह कहना कि आज तो भात बनाया 
हैं! । यद्यपि भात बना नही है, फिर भी उसे बना ,.हुआ कहना । इस 
प्रकार नैगम नय के विविध रूपो का: उल्लेख प्राचीन ग्रन्थो मे किया 
गया है । 

“ . सात नयो में दूसरा नय है--समग्रह। वस्तु के विशेष से रहित 
द्रव्यत्व आदि सामान्यमात्र को ग्रहण करने वाला विचार सग्रह नय है । 
जैसे कि.जीव कहने से मरक, तिर्यच, मनुष्य, देव और सिद्ध सर्व का 
ग्रहण हो जाता है। सग्रहनय एक जब्द के द्वारा अनेक पदार्थों को भी 

' ग्रहण करता है। अथवा एक अश या अवयव का नाम लेने से समग्रगुण 
'और पर्याय से सहित वस्तु को ग्रहण करने वाला विचार सग्मह नय है। 
जैसे किसी सेठ ने अपने सेवक को आदेश दिया कि दातुन लाओ। 
दातुन गव्द को सुनकर वह सेवक अपने स्वामी को केवल दातुन ही नही 
देता, वल्कि साथ में जीभी, पानी का लोटा और हाथ पोछने के लिए 
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तोलिया भी प्रस्तुत कर देता है । यहाँ पर दातुन' इतना ही कहने से 
समग्र सामग्री का सग्रह हो गया है। सग्रह नय के दो भेद है--पर सग्रह 
और अपर सग्रह | सत्ता मात्र अर्थात्‌ द्वव्यमात्रको ग्रहण करने वाला नय 
पर संग्रह नय कहलाता है, क्योकि यह नय सत्‌ या द्रव्य कहने से जीव 
और अजीव के विशेष भेदो को न मानकर केवल द्रव्य मात्र का ग्रहण 
करता- है । जीव और अजीव आदि बवान्तर सामान्य को ग्रहण करने 
वाला और उनके भेदो की उपेक्षा करने वाला--अपर सग्रह नय है । जैसे 
जीव कहने से सव जीवो का प्रहण तो हुआ, किन्तु अजीव द्र॒व्यो का 
प्रहण नही हो सका । अजीव कहने से धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय- 
ञाकाश, काल आदि का तो ग्रहण हो जाता है, परन्तु जीव का ग्रहण 
नही होता । सग्रह नय का अर्थ है--सग्रह करने धौला विचार । - अत. 
इस के अपर सफम्रह में भी भेद की नही, अभेद की ही प्रधानता 
रहती है । “8 ह 
सात नयो में तीसरा नय है--व्यवहार ।. लौकिक व्यवहार के 
अनुसार विभाग करने वाले विचार को व्यवहारनय कहते है । जैसे 
जो सत्‌ है, वह द्रव्य है अथवा पर्याय । जो द्रव्य है उसके जीव आदि 
छह भेद है। जो पर्याय है उसके दो भेद हैं-सहभावी और क्रमभावी । 
इसी प्रकार जो जीव, है उसके अनेक भेद है। जैसे ससारी और मुक्त आदि- 
आदि |-सव द्रव्यो औरं उनके विषय मे सदा भेदानुसारी वचन-प्रवृत्ति 
करने वाले नय को व्यवहार नय कहते है । यह नय सामान्य को नहीं 
मानता, केवल विशेष को ही अ्रह्वण करता है, क्योकि लोक में घट आदि 
विशेष पदार्थ ही जल-धारण आदि क्रियाओ के योग्य देखे जाते है । 
' केवल सांसान्‍्य नही । रोगी को ओषधि दो, इतना कहने से समाधान नही 
है, समाधान के लिए आवश्यक है कि औषधि का विश्ञेप नाम बताया 
जाय कि अम्लुक औषधि दो | यद्यपि निग्चय नय की अपेक्षा से घट मे 
पाँच वर्ण, दो गन्ध, पाँच रस और आठ स्पर्श होते है, किन्तु साधारण 
“ लोग उस घट को लाल, काला या पीला ही कहते है । व्यवहार नय से 
कोयल काली है, परन्तु निच्चय नय से उसमे पाँच वर्ण, दोगन्ध, पाँच रस 
और आठ स्पर्श पाए जाते हैं । व्यवहार नय मे उपचार होता है । विना 
उपचार के व्यवहार नय का प्रयोग नही किया जा संकता | व्यवहार नय 
के दो भेद हैं--सामान्य सेदक और विज्ञेष भेदक । सामान्य सम्रह मे दो 
भेद करने वाले नय को सावान्य सेंदक व्यवहार नय कहते हैं, ज॑से 
हरव्य के दो भेद है--जीव और अजीव । विशेष संग्रह मे अनेक भेद 
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करने वाला विशेष भेदक व्यवहार नय कहलाता है| जसे जीव के 
, चार भेद--नरक, तिर्यञ्च, मनुष्य और देव। , 
सात -तयो मे चतुर्थ नय है--ऋणजु सूत्र। वर्तमान क्षण मे होने 
वाली पर्याय को प्रधान रूप से ग्रहण करने वाले नय को ऋजु सूत्र नय 
कहते है | जेसे 'मै सुखी हूँ ।' यहाँ पर सुख पर्याय वर्तमान समय में 
है । ऋजु-सूत्र नय वर्तमान क्षणस्थायी सुख पर्याय को प्रधान रूप से 
विषय करता है, परन्तु सुख पर्याय की आधारभूत आत्मा को गौण रूप 
से मानता है । ऋजुसूत्र नय भूत और भविष्य काल की पर्याय को नही 
मानता, केवल वर्तमान पर्याय को ही स्वीकार करता है। ऋजुसूत्र की 
दृष्टि मे वर्तमान का धन ही धन है और वर्तमान का सुख ही सुख है, 
भूत और भविष्य के धन्तादि वर्तमान मे अनुपयोगी है | ऋजुसूत्र नय के 
दो भेद है--सूक्ष्म ऋजुसुत्र और स्थल ऋषुसूत्र । जो एक समय मात्र की 
वर्तमान पर्याय को ग्रहण करता है, उसे सूक्ष्म ऋजुसूत्र कहते है। जो अनेक 
समयो की वर्तमान पर्याय को ग्रहण,करता है, उसे स्थल ऋजुसूत्र कहते है। 
- सप्त सयो मे पॉचवाँ सपश्न है--शब्द । काल, “कारक, लिग, सख्या, 
- पुरुष-और उपसर्ग आदि के: भेद से छाव्दों में अर्थ-भेद:का प्रतिपादन 
करनें वाले नय को शब्द नय कहते है, जसे, मेर था, मेरु है और मेरु 
होगा। उक्त उदाहरण मे शब्द त्ञय भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ काल 
के सेद से मेरु पर्वत के भी -तीन भेद मानता है। वर्तमान का मेरु 
और हूँ, भुत का और था, एवं भविपष्यत्‌ु का कोई और ही होगा । 
काल पर्याय की हंष्टि से.यह सब भेद है | इसी प्रकार घट को करता 
- है और घट किया जाता है । यहाँ. कारक के भेद से घब्द नय घट मे 
भेंद करता है | लिज्भ, सख्या, पुरुष-और उपसर्ग के भेद से भी शब्द 
नय भेद को स्वीकार करता है । शब्द नय ऋजुसूत्र नय के द्वारा गृहीत 
वर्तमान को भी लिंग आदि के कारण विशेष रूप से मानता है। जसे 
चैट तटी; तटम्‌!--इन तीनो के अर्थों को लिग भेद से शब्दनय भिन्‍्न- 
भिन्‍न मानता है । जब कि, मूल में तठ छव्द एक ही है। यह शब्द तय 
की एक विभेषता है।. है ह 
“सात नयो मे छठा नय है--समभिरूढ । पर्यायवाची छब्दो मे भी 
निरुक्ति के भेंद से भिन्न अर्थ को मानने वाले नय को समभिरूढ नय 
कहते है। यह नय कहता है, कि जहाँ शब्द-भेद है, वहाँ अर्थ-मेद 
अवश्य ही होगा । शब्दनय तो अर्थ-भेद वहीं मानता है, जहाँ लिड्ड 
'आदि का भेद होता है, परन्तु समभिरूढ नय की दृष्टि मे तो प्रत्येक 
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शब्द का अर्थ अलग-अलग ही होता है, भले ही वे शब्द पर्यायवाची 
हो और उनमे लिग, सख्या एवं काल आदि का' भेद न भी हो । जेसे 
इन्द्र और पुरच्दर बब्द पर्यायवाची है, अत- शब्द नय की दृष्टि से इनका 
एक ही अर्थ है--इन्द्र । परन्तु समभिरूढ नय के मत में इनके अर्थ में 
श्रन्तर है। 'इन्द्र' शब्द से ऐश्वर्यशांली का बोध होता है, जबकि पुरन्दर' 
से नगर के विनाशक का बोध होता है | यहाँ दोनो का एक ही व्यक्ति 
आधार होने से, दोनो शब्द पर्यायवाची बताए गए है, किन्तु इनंका 
अर्थ भिन्न-भिन्न ही हैं । समभिरूड नय ब्दो के प्रचलित रूढ अर्थ को 
"नही, किन्तु उनके झूल उत्पत्ति अर्य को पकड़ता है | अतः शेब्द नय 
इन्द्र, और पुरन्दर--इन - दोनो शब्दों का एक हीं वाच्य मानता है, 
परन्तु समभिरूड नय की हेष्टि से इन दोतो के दो भिन्न-भिन्न वाच्य 
'है, क्योकि इन दोतो की प्रवृत्ति के निमित्त भिन्न-भिन्न है । 
सात नयो में सातवाँ नय है-एवम्भृत । एंवम्भूल नय निरचेय 
प्रधान होता है, इसलिए यह किसी भी पदार्थ को, तभी पदार्थ स्वी- 
कार करता है, जवकि वह पदार्थ वतंमान मे क्रिया से परिणत हो । अत- 
एवम्भूत नय के सम्बन्ध मे यह कहा जाता है, कि शब्दो की स्वप्रवृत्ति 
के निमित्त भूत क्रियां से युक्त पदार्थों को' ही शब्दों का वाच्य मानने 
वाला विचार एवम्भूत वय हैँ | समंभिरूड नय इन्दन आदि के होने या 
न होने पर भी इच्द आदि जब्दो का वाच्य मान लेता है, क्योकि वे 
शब्द अपने वाच्यो के लिए रूइ हो चुके है। परच्तु एवम्मूंत नय, इन्द्र 
आदि को इन्द्र आदि शब्दों का वाच्य तभी मानता है, जबकि वह 
इन्दन आदि क्रियाओं में वर्तमान मे परिणत हो । एवम्भूत नय इन्दन 
क्रिया का अनुभव करते समय ही इन्द्र को इन्द्र का वाच्य मानता हैं, 
अन्यथा नही । एवम्भृंत नय के मत से इन्द्र तभी इन्द्र है, जबकि वह 
ऐड्वर्यशाली हो । ः | 
यहाँ तक नयो पर दार्शनिक हृष्टि से विचार किया गया है । अब 
आध्यात्मिक दृष्टि से भी नयों पर विचार कर लेना चाहिए । जैन 
दर्शन के अनेक ग्रथो मे आध्यात्मिक दृष्टि से भी नयो पर विचार 
किया गया है। मैं आपको यहाँ पर संक्षेप मे यह बतलाने का प्रयत्व 
करूँगा कि आध्यात्मिक दृष्टि से नय के स्वरूप का प्रतिपादन किस 
प्रकार किया गया है । आध्यात्मिक हप्टि से तय के दो भेद हैं--निरचय 
. नव और व्यवहार नय | व्यवहार नय को उपचय भी कहा गया है । जो 


नय वस्लु के सूल स्वरूप को वतलाता है,उसे निर्च॑ंच नय कहा जाता है । 
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जो नय दूसरे पदार्थों के निमित्त से वस्तु के स्वरूप को अन्यथा वतलाता 
है, उसे व्यवहार नय कहा जाता है। यद्यपि व्यवहार तय वस्तु के 
स्वरूप को दूसरे रूप मे बतलाता है,तथापि वह मिथ्या नही है । क्योकि 
जिस अपेक्षा से अथवा जिस रूप मे वह वस्तु को विपय करता है, वह 
वस्तु उस झूप में उपलब्ध भी होती है । उदाहँरण के ' लिए, हम कहते 
हैं-- थो का घडा ।” इस वाक्य से वस्तु के असली स्वरूप का ज्ञान तो 
नही होता, .यह तो नहीं मालूम पडता कि घडा मिट्टी का है, पीतल 
का है, अथवा अन्य किसी घोतु का है । इसलिए इसे निश्चय नय नही 
कह सकते | लेकिन उक्त वाक्य से इतना अंवध्य ज्ञात हो जाता है, कि 
उस घड़े में घी? रखा जाता है। जिसमे घी रखा जाता हो, उस घडे 
को व्यवहारं नय में घी का घडा कहते है। उक्त कथन व्यवहार नय से 
सत्य है और इसी आधार ' पर व्यवहार नय भी सत्यरूप है, मिथ्या 
रूप नहीं | व्यवहार नय मिथ्या तभी हो सकता है, जबकि उसका 
विपय निरचय का विपय मान लिया जाए । यदि 'आप 'घी का घडा'- 
- इसका अर्थ यह समझे कि घडा घी का बना हुआ है, तो लोक मे कही 
पर भी यह वात सत्य प्रमांणित नही हो सकती, क्योकि दही पर भी 
घडा 'घीसे वनता नही है, वल्कि घडा घी का आधार मात्र ही 
रहता है । जब तक व्यवहार नय अपने व्यावहारिक सत्य पर स्थिर 
है, तव तक उसे मिथ्या नही कहा जा सकता । निश्चय नय के दो भेद 
है-द्रव्याथिक और पर्यायाथिक | वस्तु के सामान्य धर्म को विपय 
करने वाले नय को द्रव्याथिक नय कहते है ।' वस्तु के विशेष धर्म को 
ग्रहण करने वाला नय पर्यायाथिक कहा जाता है। द्वव्याथिक तय के 
तीन भेद है--नंगम, सग्रह और व्यवहार । पर्यायाथिक नय के चार 
भंद है--ऋजुसूत्र शब्द, समभिरूढ और 'एवम्भूत । इस प्रकार यह 
वर्गीकरण आध्यात्मिक हृप्टि से किया गया है। इसके भेद और उप- 
भेद मे किसी प्रकार का अन्तर नही है। ह 

/ आध्यात्मिक हृप्टि से निश्चय नय का स्वरूप मैंने आपको 
बतलायां । अब आध्यात्मिक दृष्टि से व्यवहार नय का स्वरूप भी 
समेभ लेनी आवश्यक है | व्यवहार नय का लक्षण आपको बेताया जा 
चुका है। व्यवहार 'नय के दो भद हैं-सद्भूत व्यवहार नय औरं 
असद्भ्ृत व्यवहार नय १ एक वस्तु मे गुणगरुणी के भेदे' से भेद'को विषय 
करने वाला सद्भूत व्यवहार नये है'। इंसके भी दो भेदें है--उपचरित 
सदभुत व्यवहार नय और अनुपचरित' 'सद्म्ुत ' व्यवहार नय। 
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सोपाधिक गुण एवं गुणी मे भेद भ्रहण - करने वाला उपचरित सदझ्षत 
व्यवहार नय है। निरुपाधिक ग्रुण एवं गुणी में भेद ग्रहण करने वाला 
अनुपचरित सद्भूत व्यवहार नय है। जैसे जीव का मति-ज्ञान तथा 
श्रतज्ञान इत्यादि लोक में व्यवहार होता है। इस व्यवहार मे उपाधि- 
रूप ज्ञानावरण कर्म के आवरण से कलुपित आत्मा का मलसहित ज्ञान 
होने से जीव के मतिज्ञान श्र तज्ञान अदि क्षायोपञ्ममिक ज्ञान सोपाधिक 
है, अत- यह उपचरित सद्भूूत व्यवहार नय कहा जाता है। निरुपा- 
घिक गुण-गुणी के भेद को ग्रहण करने वाला अनुपचरित सदभूत 
व्यवहार नय है। उपाधिरहित गुण के साथ जब उपाधिरहित आत्मा 
का सम्बन्ध बताया जाता है, तव निरु-पाधिक गुण-गुणी के भेंद से 
अनुपचरित सदभूत व्यवहार नय सिद्ध होता है । जेसे केवल ज्ञानरूप 
निरुपाधिक गुण से सहित निरुपाधिक केवल ज्ञानी की आत्मा। केवल 
ज्ञान आत्मा का सर्वथा निरावरण बुद्ध ज्ञान है अतः वह उपाधिरहित 
होने से निरुपाधिक है । इसलिए वीतराग आत्मा का केवल ज्ञान, यह 
प्रयोग निरुपाधिक गुण गुणी के भेद का है । 
असद्भूत व्यवहार नय के भी दो भेद हैँ --उपचरित असद्भ्ूत व्यव- 
अनुपचरित असद्भूत व्यवहार । सम्बन्ध से रहित वस्तु मे सम्बन्ध को 
हार और विषय करने वाला नय उपचरित असदच्चुत कहा जाता है. 
क्योकि सम्बन्ध का योग , न होने पर भी कल्पित सम्बन्ध मानने पर 
उपचरित भसद्भुत व्यवहार होता है | जेसे देवदत्त का धन ।' यहाँ 
पर देवदत्त का धन के साथ सम्बन्ध माना गया है, परन्तु वास्तव 
मे वह कल्पित होने से उपचरित है, क्योकि देवदत्त और धन-- 
वास्तव में दोनो दो भिन्न द्रव्य हैं, एक द्रव्य नही है । इसलिए भिन्‍न 
द्रव्य होने से देवदत तथा घन मे यथार्थ सम्बन्ध नही है, उपचरित 
है । अत. असदभूत एवं उपचरित होने, के कारण इसे उपचरित 
असद्भूत व्यवहार नय कहते है । सम्बन्ध से सहित वस्तु में सम्बन्ध 
को विषय करने वाला नय अनुपचरित असद्भूत नय कहा जाता 
है। इस प्रकार का भेद वहाँ होता है, जहाँ कर्म जनित सम्बन्ध होता 
हैं । जसे जीव का शरीर-। यहाँ पर आत्मा और हारीर का सम्बन्ध 
देवदत्त और उसके घन के समान कल्पित नही है, किन्तु जीवन पर्यन्त 
स्थायी होने से अनुपचरित है ।- जीव और शरीर के भिन्‍न होने से 


वह असद्भूत व्यवहार-भी है | इसे प्रकार - सक्षेप- मे आध्यात्मिक हृष्टि 
से यह व्यवहार नय का- वर्णन किया जया है। 
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अब नथ के सम्बन्ध में एक प्रन्‍्न और खडा होता है, कि वस्तुतः 
नयो की सख्या कितनी है? नयों की सख्या के सम्बन्ध में आचार्यों 
का एक मत नही है। नयो के अगणित एवं असख्यात भेद है, फिर भी 
अतिविस्तार तथा अति संक्षेप को छोडकर नयो के प्रतिपादन में 
मध्यम मार्ग को ही अपनाया गया है। नयो के सम्बन्ध में एक बात 
कही जाती है, कि जितने प्रकार के वचन है, उतने ही प्रकार के 
नय है । इस पर से दो तथ्य फलित होते है--नयो की सख्या स्थिर 
नहीं है और नयों का वचन के साथ सम्बन्ध रहा हुआ है, फिर भी 
यहाँ पर इत्तना बतला देना आवश्यक है कि स्थानाग सूत्र मे और 
अनुयोग द्वार सूत्र मे सात नयो का स्पष्ट उल्लेख है। दिगम्बर 
परम्परा मे भी उक्त सात नय माने गये है। किन्तु वाचक उमास्वाति 
प्रणीत तत्त्वार्थ सूत्र! मे मूलरूप मे पाँच नयो का उल्लेख है-- 
नेंगम, सग्रह, व्यवहार, ऋजुसूतर और शब्द। शब्द नय के तीन भेद 
किए गए है, जो इस प्रकार है-साम्प्रत, समभिरूढ ओर एवम्भूत। 
आचार्य सिद्धसेव दिवाकर ने अपने दार्शनिक ग्रन्थ सन्मति प्रकरण 
मे नयो की सख्या और उनके वर्गीकरण मे एक नयी शैली को 
अपनाया है। वे नैगम नय को छोड़कर गेष छह भेदो को मानते है। 
इनसे पूर्व कही भी यह “ली और यह पद्धति देखने को नही मिलतो 
है। यह एक तकं-पूर्ण दार्गनिक गली है । वादि देव सूरि ने स्वप्रणीत 
प्रमाणनय-तत्त्वालोक' ग्रन्थ मे आगम परम्परा के,अनुसार नैगम से 
लेकर एवम्भूत तक के सात नयो को ही स्वीकार किया है। इस 
प्रकार नयों की सख्या के सम्बन्ध मे विभिन्‍न आचार्यो ने विभिन्‍न 
विचार अभिव्यक्त किए हैं, किन्तु मूल विचार सबका एक ही है। 
नयो की सख्या पर विचार करने के बाद, नयो के वर्गीकरण 
का प्रइन सामने आता है। नयो का वर्गीकरण विविध प्रकार से 
और विभिन्‍न शैली से किया गया है। सबसे पहला वर्गीकरण 
यह है कि नय के दो भेद है--अर्थ-नय और शब्द-तय । 'जिस विचार 
मे गब्द की गौणता और भर्थ की मुख्यता रहती है, वह अआर्थ-नय 
कहा जाता है। जिस विचार में अर्थ की गौणता और शब्द की 
मुख्यता रहती है, वह शब्द-तय है। ईंस' वर्गीकरण के अनुसार 
नेगम से ऋजु तक के नय अर्थ-तय है, और शब्द से एव्रम्भूत तक के 
नय, शब्द नय है । एक दूसरे. वर्गीकरण के अंनुसोर नय के दो भेद 
हैं-ज्ञान-नय और. क्रिया नय । ' किसी पदार्थ के वास्तविक स्वरूप 
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का परिवोध करना, ज्ञान-तय है। जान-नय से प्राप्त वोध की जीवन 
में धारण करने का प्रयत्त करना, क्रिया-तय है। तीसरे प्रकार का 
वर्गीकरण इस प्रकार से है कि नय के दो भेद है-द्रव्य-नय और भाव-तय । 
शब्द-प्रधान अथवा वचनात्मक नय को द्रव्य नय कहा जाता हें, भर 
जानप्रघान अथवा ज्ञानात्मक नय को भाव-नतय कहा जाता है। चतुर्थ 
प्रकार का वर्गीकरण भी है| इसके अनुसार नय के दो भेद है--नि३चय 
नय और व्यवहार नय । जो नय वस्तु के वास्तविक स्वरूप को वतलाए 
वह नि*चय नय कहा जाता है । जो नय अन्य पदार्थ के निमित्त से वस्तु 
का अन्य रूप बतलाए, वह व्यवहार-नय कहा जाता है एक पाँचवे 
प्रकार का भी नय का वर्गीकरण किया गया है--सुनय और दुर्नय । 
अनन्त धर्मात्मक वस्तु के एक धर्म को ग्रहण करने वाला और इतर 
धर्मों का निषेध न करके उदासीन रहने वाला नय सुनय कहा जाता 
हैं । जो इतर धर्मो का निषेध करता है, वह दुर्नय है। 

, नयो के वर्गीकरण के बाद एक प्रइन यह उपस्थित होता है, कि 
नयो की परिधि एवं परिसीमा क्‍या है ? इसके सम्बन्ध में मैं आपको 
पहले वतला चुका हूँ कि किस नय की क्‍या परिधि है और क्‍या 
परिसीमा है। सबसे अधिक विज्ञाल एवं व्यापक विषय नैगम नय 
का है, एवं सबसे थोडा विषय एवम्भूत नय का है। नयो के सम्बन्ध 
में मूल आगमो से लेकर और अद्यावधि तक के भ्रन्थों मे बहुत कुछ 
लिखा गया है, किन्तु यहाँ पर मैंने नयो का तथा नयो से सम्बद्ध 
कुछ अन्य विषयो का सक्षेप मे ही परिचय कराया है। एक 
बात अवश्य है, कि जब तक नयवाद को नहीं समझा जाएगा 
तव तक जैन दर्शन के अनेकान्त सिद्धान्त को भी नहीं समझा 
जा सकता | किसी भी व्यक्ति के दृष्टिकोण को. समझे विना उसके 
विषय में किसी प्रकार का निर्णय करता न उचित है और न च्याय- 
संगत । नयवाद और अनेकान्तवाद हमे यही सिखाता है, कि हम 
सत्य-हष्टि को किस- प्रकार ग्रहण करे। किसी एक दृष्टि से सत्य को 
समभा नही जा सकता । एकाज्भी दृष्टि वस्तु के स्वरूप को ग्रहण 
करने मे असमर्थ है। वस्तुत - अनेकाज्री दृष्टि ही सत्य के स्वरूप 
को समझ सकती है। .नय-ज्ञान का उद्दें्य यही है कि हम अनन्त 
धर्मात्मक वस्तु के स्वरूप को नयवाद के द्वारा हो भली भाँति समझ 
सकते हैं । अपने विचारो का अनाग्रह ही वस्वुत' अनेकान्त है और उस 
अुवेकान्त की आधार-जिला है--नयवाद एवं अपेक्षात्राद || 


निक्षप्र-सद्धान्त 


मनुष्य अपने विचारों को अभिव्यक्त करने के लिए भाषा का 
प्रयोग करता है । बिना भाषा के अथवा विना शब्द प्रयोग के वह 
अपने विचारो की अच्छी तरह अभिव्यक्ति नहीं कर पाता । 
पथ्ु की अपेक्षा मनुष्य की यह विशेपत्रा है, कि वह अपने विचारों 
वी अभिव्यक्ति भापा के माध्यम से भली भांति कर लेता हैं । 
यह एक सत्य है, कि जगत का कोई भी व्यवहार विना भाषा के 
चल नही सकता । अत परस्पर के व्यवहार को सुचारु रूप पे चलाने 
के लिए भापा का सहारा और जणब्द प्रयोग का माध्यम मनुष्य 
को पकडना पडता है। ससार में हजारो-हजार प्रकार की भाषाएँ 
हैं और उन भाषाओं के शब्द हजारों ही प्रकार के है। प्रत्येक 
भाषा के णव्द अलग-अलग ही होते है। भाषा के ज्ञान के लिए 
शब्द-जश्ञान आवश्यक है और शब्द-ज्ञान के लिए भाषा-ज्ञान आव- 
शक है । भापा अवयवी है और शब्द उसके अवयव है । व्याकरण- 
शास्त्र के अनुसार अवयवी के ज्ञान के लिए अवयव का ज्ञान परमा- 
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बश्यक है । भाषा-जान के लिए शब्दों का ज्ञान नितान्त आवश्यक 
है । हम किसो भी भाषा का उचित अ्योग तभी कर सरकगे, जबकि 
उसके शब्दों का उचित प्रयोग करता हम सीख लेगे । किस समय 
पर और किस स्थिति मे किस शब्द का प्रयोग कैसे किया जाता 
है और वक्‍ता के अभिप्राय को कैसे समझा जाता है ” यह एक 
बहुत बडा सिद्धान्त हैं। शब्द प्रयोग के आवार पर वक्‍ता के अभि- 
प्राय को ठीक रूप से समझ लेना, जैनदर्शन में इस को निनश्लेपवाद 
कहा जाता है । निक्षप का दूतरा नाम न्‍्याप्त भी है। निक्षेप और 
न्यास के सिद्धान्त को समझने के लिए भाषा के शब्दों को और 
उन उब्दो के अर्यों को ठीक रूप मे समझना आवश्यक हैं। जैन- 
दर्शन के अनुसार निक्षेप का लक्षण यह है कि, शब्दों का अर्थों में 
और अर्थों का शब्शे मे आरोप करता अर्थात्‌ न्यास करना । 

सस्क्ृत-व्याकरण के अनुसार शव्द अनेक प्रकार के होते है । 
ज॑से नाम, आज्यात, उपसर्ग, और निपात | घट, पट आदि नाम 
शब्द है । पठति, गच्छति आदि आख्यात अर्थात्‌ ब्रि.या-शब्द है । 
प्र, परा, उप आदि उपसर्ग एवं निपात शब्द है। इस चार प्रकार 
के शब्त्रों में निश्ेष का सम्बन्ध केवल नाम से हैं। अन्य शब्दो के 
साथ निक्षप का सम्बन्ध नही होता। क्‍यों नही होता ? इसके 
उत्तर में कहा गया है, कि आख्यात शब्द, उपसर्ग शब्द और निपात 
शब्द वस्तुवाचक नही होते हैं । निक्षेप का सम्बन्ध उसी शब्द से 
रहता है जो वस्तुवाचक होता है। व्याकरण के अनुसार बस्तु- 
वाचक शब्द नाम ही होता है । अत. उक्त चार प्रकार के शब्दों 
में से निर्लेप का सम्वन्ध केवल नाम के साथ ही रहता है । 

निक्ष प-सिद्धान्त के अनुसार प्रत्येक शब्द के कम से कम चार 
अर्थ अव्च्य ही होते है। वंसे एक शब्द के अधिक अर्थ भी हो 
सकते हैं और होते भी है, किन्तु यहाँ पर निक्षेप का वर्णन अभीष्ट 
है, अत शब्दकोप के अनुसार शब्द का अर्थ ग्रहण न करके यहां 
पर केवल निनश्षेप-सिद्धान्त के अनुस्पर ही शब्द का अर्थ प्रहण 
करना है। एक वड़ा ही महत्व का प्रश्न यह है, कि सिक्षेप के सिद्धान्त 
का उद्देश्य क्या है और उसका जीवन में क्या उपयोग है ? उक्त 
प्रधद्न कर समाधान में कहा गया है, कि निश्षेप-सिद्धान्त का प्रयो- 
जन एवं उपयोग यही है. कि अप्रस्तुत अर्थ का निराकरण करके 
प्रन्तुत अब को वतलाना । उदाहरण के लए, किसी ने कहा कि 
“गुल तो मेरे हृदय में है । यहाँ पर गुरु शब्द का अर्थ गुरू 
व्यक्ति हा ज्ञान लेना होगा, क्योकि आरीर- सयुकत गुरू कसी के 
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हृदय में कैसे रह सकता है ? अत उक्त वाक्य में गुरू का ज्ञान, 
यह अर्थ प्रस्तुत है, न कि स्वय गुरू व्यक्ति | इस आधार पर यह 
कहा जाता है, निक्षेप का सबसे बडा उपयोग यह है, कि वह 
अप्रस्तुत अर्थ को दूर करके प्रस्तुत अर्थ का ज्ञान हमे करा देता 
है । निक्षेत्र की उपयोगिता केवल शास्त्रों मे ही नही, बल्कि मनुष्य 
के दैनिक व्यवहार मे भी रहती हुँ। बिना निशक्षेप के मनुष्य का 
देतिक व्यवहार भी सुचारु रूप से चठ नही सकता हूं । 
सत्तार के जीवो का समग्र व्यवहार पदार्थ के आश्वित रहता 
हैं । पदार्थ एक नही, अनन्त हैं। उन समग्र पदार्थों का व्यवहार एक 
साथ नहीं हो सक्रता। यवावसर प्रयोजन वशात्‌ अमुक किसी 
एक पदार्थ का ही व्यवहार होता है। अत जिस उपयोगी पदार्थ 
का ज्ञान हम करना त्राहते हैं, उसका ज्ञान णब्द के आधार मे ही 
किया जा सकता है। किन्तु किस शब्द का क्‍या अर्थ हैं, यह कैसे 
जाना जाए ? वस्तुत इसी प्रश्न का समाधान निनश्षेप-सिद्धान्त है । 
व्याकरण के अनु मार शव्द और अर्थ परस्पर सापेक्ष होते है । शब्द 
को अर्थ की अपेक्षा रहती है और अर्थ को शब्द की अपेक्षा रहती 
है। यद्यप्रि शब्द और अर्थ दोनो स्वतन्त्र पदार्थ हैं, फिर भी उन 
दोनो मे एक पक्रार का सम्बन्ध माना गया है। इस सम्बन्ध को 
वाच्य-वाचक- “म्बन्ध कहा जाता है। शव्द वाचक है और अथ वाच्य 
है । वाच्य-वाचक-सम्बन्ध का ज्ञान होने पर ही शब्द का उचित 
प्रयोग किया जा सकता है| इस दृष्टि से निक्षेप का सिद्धान्त एक वह 
सिद्धान्त है जिससे शब्द के अर्थ को समझने की कला का परिज्ञान 
होता है | प्रच्न यह है कि निशक्षेप के कितने प्रकार है ” इसके 
उत्तर मे इतना कहना ही पर्याप्त होगा कि, किसी भी वस्तु- 
विन्यास के जितने क्रम हो सकते है, उतने ही निश्लेप होते है । 
परचत्तु कम से कम चार निक्षेप माने गए है---ताम, स्थापना, द्रव्य 
और भाव । 
किसी वस्तु का अपनी इच्छा के अनुसार नाम रख देता--नाम- 

निक्षेप है। जसे किसी मनुष्य का नाम उसके माता-पिता ने 'महा- 
वीर रख दिया | यहाँ पर महावीर शब्द का जो अर्थ है, वह अपे- 
क्षित नह्ठी है, वल्कि एक सज्ञामात्र ही है। नामनिक्षेप मे जाति, 
गुण, द्रव्य और क्रिया क्री आवश्यकता नही रहती है, क्योकि यह 
नाम तो केवल लोक-व्यवहार चलाने के लिए ही होता है। नाम- 
करण सकेत मात्र से किया जाता है। यदि नाम के अनुसार उसमे 
गुण भी हो, तव वह नामनिक्षेप न कहलाकर भाजत्र निक्षेप कह 


४डरए्८ अध्यात्स प्रवचन 


लाएगा । भाव-निक्षेप उसी को कहा जाता है, जिसमे तदनुकूल 
गुण भी विद्यमान हो । 

किसी वस्तु की क्रिसी अन्य वस्तु मे यह परिकल्पना करना 
क्रि यह वह है, स्थापना निक्षेप कहा जाता है। मेरे कहने का अभि- 
प्राय यह है, कि जो अर्य तद्रूप नही है, उसे तद्रूप मान लेना ही 
स्थापना-निक्षेप है। स्थापना-निक्षेप वो दो भेद है--तदाकार- 
स्थापना और अतदाआर-रथापना । किसी मूर्ति अथवा किसी चित्र मे 
व्यक्ति के आकारानुरूप स्थापना करना, तदाकार-स्थापना है ! तथा 
शतरज आदि के मोहरो में अश्व, गज आदि की जो अपने आकार से 
रहित कल्पना की आतो है, उसे अतदाकार स्थापना कहा जाता 
है । यहाँ पर यह बात ध्यान मे रखनी चाहिए, कि नाम और 
स्थापना दोनो वास्तविक अ्थ से शून्य होते है । 

अतीत अडस्था, अतागत अवस्था और अनुयोग-दशा--ये तीनो 
विवक्षित क्रिया मे परिणत नहीं होते | इसी कारण इन्हे द्वव्य- 
निक्षेप कहा जाता है। जेसे जब कोई कहता है, कि “राजा तो मेरे 
हृदय मे है ।' तब उसका अर्थ होता है--राजा का ज्ञान मेरे हृदय 
में है। क्योकि गरीरधारी राजा का कभी किसी के हृदय मे रहना 
सम्भव नही है। यह अनुयोग दशा है । द्रव्य-निक्षेत्र के अन्य दो उदा- 
हरण है, कि जो पहले कभी राजा रहा है, किन्तु वतंमान मे राजा 
नही है, उसे राजा कहना अतीत द्रव्य निक्षेप है। वतंमान में जो 
राजा नही है, किन्तु भविष्य मे जो राजा बनेगा उसे वतंमान में 
राजा कहना, अनागत द्रव्य निक्षेप है। उवबत द्रव्य-निक्षेप का 
अर्थ है--जो अवस्था अतात काल में हो चुकी हो अथवा भविष्य 
काल में होने वाली हो, उसका वर्तमान मे कथन करना । 

वर्तमानपर्याय-सहित द्रव्य को भाव-निक्षेप कहते है । जैसे 
राज्य सिहासन पर स्थित व्यक्ति को राजा कहना । भाव-निद्षेप 
की दृष्टि में राजा वही व्यक्ति हो सकता है, जो वर्तमान मे राज्य 
कर रहा हो । इसके विपरीत जो व्यक्ति पहले राज्य कर चका है 
अथवा भविष्य में राज्य करेगा, किन्तु वर्तमान मे वह राज्य नही 
कर रहा है, तो भाव-निश्लेप उसे राजा नही मानता । निक्षेप के 
अनुभार राजा शब्द के चार अर्थ हुए-- नाम-राजा, स्थापना-राजा, 
द्रः्य-राजा और भाव-राजा । किसी व्यक्ति का नाम राजा रखदेना 
नामराजा हू। किसी राजा के चित्र को राजा कहना अथवा कसी 
2 मे से राजा हूं इस प्रकार की परिकल्पना करना, यह 
वाया राजा हू। द्रव्य राजा उसे कहा जाता हूँ, जो वतंमान मे 
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तो राजा नहीं हे किलु अतीत में रह चुका है अथवा भविष्य में 
राजा बनेगा। भात्र-राजा वह है जो वर्तमान मे राज्य पद पर 
स्थित हुं और राज्य का सचालन कर रहा हैं । 


यहाँ पर यह प्रश्न उठाया जा सकता हूँ, कि नाम निक्षिप से 
और स्थापना -िक्षेप में क्या अन्तर है ? क्योकि नाम-निक्षेप मे 
किसी व्यक्षित का कुछ भो नाम रख दिया जाता है और स्थापना 
निक्षप मे भी मूर्ति अथवा चित्र आदि मे नाम रख दिया जाता 
है ” इसके समाधान में कहा गया हूं कि नाम और स्थापना में 
इतना ही भेद हे, कि नाम-निक्षेप मे आदर और अनादर-वबुद्धि नही 
रहती, जबकि स्थापना निष्षेप मे आदर और अनादर बुद्धि की जा 
सकती हूँ । कल्पना कीजिए, एक व्यक्ति किसी नदी में से गोल 
पत्थर उठा लाया और उसने उसमे सालिग्राम की स्थापना करली 
उस स्थिति मे वह व्यक्ति उसमे आदर-जबुद्धि भी रखता हैँ । इस 
प्रकार आपने देखा निश्षेप-सिद्धान्त के द्वारा किस प्रक।र जीवन- 
समस्याओ का समाच्रान किया जाता हूं। शास्त्रीय रहस्य को समझने 
के लिए ही निश्लेप की आवश्यकता नही हे, बल्कि लोकव्यवहार की 
उलझनो को सुलझाने के लिए भी निशक्षेप की आवश्यकता रहती है । 
अत निक्षेप का परिज्ञान परम आवश्यक हैं । 

एक प्रश्न यहु भी उठाया जाता है, कि नय और निनक्षप में 
क्या भेद है ? इसके उत्तर में कहा गया है कि तय और निक्षेप में 
विपय और विपयी-भाव सम्बन्ध है । नय ज्ञानात्मक है और निक्षप 
ज्ञेयात्मक | निक्ष प को जानने वाला नय है। शब्द और अथ मे जो 
वाच्य-वाचक सम्बन्ध है, उसके स्थापना की क्रिया का नाम निक्षेप 
हैं और वह नय का विपय है, तथा नय उसका विपयी है। आदि 
के तीन निक्षेप-द्रव्याथिक नय के विषय है और अन्तिम भाव निक्षेप 
पर्यायाथिक नय का विपय है । यहाँ पर मैने सक्षेप मे ही निनश्लेप 
का वर्णन किया है, वैसे निक्षेप का विषय बहुत ही गम्भीर है । 


हि 


जे 
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जेन दर्शन के अनुसार ज्ञान आत्मा का एक जिन गुण है । ज्ञान 
आत्मा का एक स्वभाव है। निज ग्रुण अथवा स्वभाव उसे कहा 
जाता हैं, जो सदाकाल अपने गरुणी के साथ रहता है । आत्मा को 
छोडकर ज्ञान अन्यत्र कही नहीं रहता और आत्मा भी ज्ञान से 
शून्य कभी नहीं रहता। इस आधार पर यह कहा जाता है कि 
आत्मा गुणी है और ज्ञान उसका गुण है । आत्म-स्वरूप की जितनी 
भी चर्चा और वर्णन क्रिया जाता है, उसका सूल वेन्द्र ज्ञान हैं । 
आत्मा क्या है और उसका क्‍या ल्वरूप है ? उक्त प्रश्नों का समा- 
धान ज्ञान से ही होता हैँ । चेतना आत्मा की एक णक््ति है, जो 
आत्मा के अतिरिक्त अन्य किसी भी पदार्थ मे उपलब्ध नही होती । 
आत्मा की स्थिति और सत्ता अनन्तकाल से है, इसमे किसी भी 
प्रकार का सदेह नहीं हूँ । आत्मा अनस्त गुणों का निधि है, उसमे 
प्रमेयत्व एवं ज्ेयल्व आदि सामान्‍य एवं विद्येष अनन्त ग्रुण है । उन 
सबकी जानकारी एवं उन सब य्रुणों का पता ज्ञान के द्वारा ही 
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लगता हूँ | अत ज्ञान आत्मा का एक विशिष्ट गुण है । विश्विप्ट 
गुण भी क्‍या हूँ ? वह उसका स्वस्वर्प और निज स्वभाव ही है । 
अब प्रश्न यह उठता है, कि आत्मा का जो यह ज्ञान गुण हैँ, जिससे 
सब कुछ का ज्ञान और पता लगता हैँ, उस ज्ञान गुण की श्थिति और 
सत्ता का वोच फिस प्रकार होता हैं ? आत्मा के दूसरे गुणो को तो 
ज्ञान जान सकता हैं, परन्तु स्वय ज्ञान को केसे जाना जाए | ज्ञान 
दूसरो की जानकारी तो प्राप्त कर लेता है, परन्तु नान की जानकारी 
किससे होती है ? प्रश्न का अभिप्राय यह है, कि ज्ञान कभी 
जेय बनता है कि नही ” 


जिस शक्ति के द्वारा आत्मा को वस्तुओके स्वरूप आदि का 
बोध होता है, आत्मा की उस शक्ति का नाम ज्ञान है | ज्ञेय वह है, 
जिसे ज्ञान की शवित से जाना जाता हैं । ज्ञाता वह है, जो ज्ञान प्राप्त 
करता है । अत जिसके द्वारा बोध होता हैं, वह जान है। जिसे 
बोध होता है वह ज्ञाता हैं । और जिसका बोध होता हे, वह ज्ञेय है । 
इसका अभिप्राय यह हुआ कि ज्ञान का विपय होने में ज्ञाता आत्मा 
और उसके दूसरे गुण भी ज्ञेय है । उनकी विभिन्‍न पर्याय भी ज्ञेय है, 
क्योकि वे भी ज्ञान मे प्रतिबिम्बित होती है । हमारा ज्ञान सीमित 
होता है, परन्तु केवलज्ञानी का ज्ञान असीम और अनन्त होता है ! 
उनके अनन्त ज्ञान मे समस्त पदार्थ और एक एक पदार्थ के अनन्त- 
अनन्त गुण तथा पर्याय प्रतिक्षण प्रतिविम्बित होती रहती है। विश्व 
का एक्र भी ऐसा पदार्थ नही है, जो केवल ज्ञान का ज्ञेय न बनता हो । 
मेरे कहने का अभिप्राय यहो है, क्रि आत्मा अपनी जिस शक्ति से 
पदार्थों का बोध करता है, उसे ज्ञान कहा जाता है | वह ज्ञाच 
केवल दसरो को ही जानता हैँ अथवा अपने आपको भी जान 
सकता है ? यह एक बहुत बडा प्रश्न है, द्शनशास्त्र का । भारत 
के दर्शनो मे से एक दर्शन ने यह भी कहा है, कि ज्ञान पर पदार्थ 
को तो जान सकता है, फ़िन्तु स्वयं अपने को नहीं जाबच सकता । 
अपने विचार की पुष्टि के लिए उन्होने एक रूपक प्रस्तुत किया है । 
उनका कहना हैं, कि नटठ-पुत्रन नट-कला में कितना भी निषुण हो, 
वह दूसरे के कन्धो पर तो चढ सकता है, किन्तु स्वय अपने कन्धो 
पर नही चढ सकता । नट-पुत्र बास पर चढ सकता है, पतली रस्सी 
पर नाच सकता है और दूसरे के कन्धों पर चढ कर लोगों वा 
मनोरजन कर सकता है । किन्तु वह कितना भी निपुण क्यो न हो, 
स्वय अपने कन्धो पर नृत्य नहीं कर सकता | इस तर्क ने एक 
बहुत बडी विचार धारा एवं चिन्तन धारा खडी करदी है। इस 
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मीमासा दर्शत के अनुसार ज्ञान कितना ही तिर्मस और स्वच्छ 
क्यो न हो, उसमे पर-यदार्थ को जानने की शक्ति तो हूँ, परच्तु 
अपने को जानने की शक्ति उसमे नही है । आँख दूसरे पदार्थो को 
देख लेती है, परन्तु वह अपने आपको नही देख सकती । यही स्थिति 
ज्ञान को है । जित प्रकार आँख स्वय को नहीं जानती, वह अपने 
से भिन्‍त दूसरो को ही जानती है, उसी प्रकार ज्ञान दूसरे पदार्थो 
को जान सकता है, परन्तु स्वयं अपने आपको नहीं जान सकता । 
इसका अभिप्राय यही हुआ कि ज्ञान एक अज्ञे7 तत्व हैँ | आश्चय 
हैं, दूसरो को जानने वाला स्वयं अपने आपको नहीं जान सकता ! 
परन्तु भारत के दाशनिको का मस्तिष्क ज्ञान वी इस अरनेयता पर 
चुप नही रह सका । मीमासा दर्शन ने ज्ञान को अज्ेय मान लिया, 
परन्तु प्रश्न यह हैँ, कि जो स्वय प्रकाश रूप नहीं है, वह दूसरे को 
प्रकाशित कैसे कर सकता हें ”? जिस अन्धे व्यक्ति में र्वय देखने 
की शक्ति नही है, वह अपने से भिन्‍न दूसरे अन्धो को मार्ग का 
परिज्ञान कैसे करा सकता है ? भारत के दूसरे दाशेनिको ने स्पष्ट 
रूप में यह कहा कि ज्ञान को अज्ञेय मानना तर्क-सगत नहीं है ' ज्ञान 
मे जव जानने की शक्ति है, तो जैसे वह दूसरे को जानता है वैसे स्वय 
अपने आपको कंसे नती जान सकता | जैन दर्शन का सबसे बडा 
तक यही है, कि यदि ज्ञान मे जानने की शक्ति हैँ, तो दूसरो के 
समान वह स्वय अपने आपको क्यो नहीं जान सकता ? जन दर्शन 

ते कहा कि ज्ञान तो दीपक के समान है, जेसे दीपक स्वय अपने 

को भी जानता हुँ और अपने से भिन्न दूसरे पदार्थों को भी जानता 
है । जिम प्रकार दीपक अपने से भिन्‍त दूसरे पदार्थों को प्रकाशित 

करता हूं, उसी प्रकार वह स्वय को भी प्रकाशित करता है । यदि 

दीपक में स्वय को प्रक्नाशित करने की शक्ति न हो तो वह दूसरे 

पदार्थों को भी प्रकाशित नहीं कर सकेगा । 


में आपसे आत्मा के ज्ञान ग्रुण की चर्चा कर रहा था और 
आपको यह बता रहा था कि भारत के विभिन्‍न दाशंनिक ज्ञान के 
सम्बन्ध में क्या सोचते और विचारते रहे है * भारत के दार्शमिकों 
में कणाद और गौतम भी विख्यात दार्शनिक रहे है | वे भी ज्ञान को 
अज्ञेय नही मानते । उनका कहना है,कि ज्ञान स्वय भी ज्ञेय है,परन्तु 
जान को ज्ेय मानने की पद्धति उनकी भिन्‍न है । उनका कथन है, 
कि एक ज्ञान के वाद एक दूसरा ज्ञान होता है, जिसे अनुव्यवसाया- 
त्मक ज्ञान कह्ते हैं। प्रथम ज्ञान का ज्ञान इस दूसरे ही जान से होता 
हैं | अनुव्यव सायात्मक ज्ञान की ऋल्‍पना करके कणाद और गौतम 
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ने एक बहुन बड़ा प्रयत्न यह किया कि उन्होने ज्ञान को अज्ञेय कोटि 
से निकाल कर ज्ञेय की कोटि मे खडा कर दिया । इसका अर्थ यह 
हुआ कि ज्ञान स्वय अयने को नहीं जानता, किन्तु उस ज्ञान को 
जानने के लिए दूसरे ज्ञान की आवश्यकता है और उस दूसरे ज्ञान 
को जानने के लिए तीसरे जान की आवश्यक्ता हैं । इस पर जेन 
दर्गन का क्थन है, कि यदि उत्तर ज्ञान पूव ज्ञान का ज्ञान करता है 
तो फिर उस उत्तर ज्ञान का ज्ञान कौन करेगा ? इस प्रकार जो 
सबसे अन्त का ज्ञान है, वह तो अज्ञेय ही रह जाएगा। इस प्रकार 
अनवस्था दोप भी आया और अन्तिम ज्ञान अनेय ही बना रह 
गया । इसकी अपेक्षा यही माचना अधिक तक सगत और समुचित 
होगा कि ज्ञान दीपक के समान दूसरे पदर्थों को जानता है और 
स्वय अपने को भी जानता हैँ, वल्कि यह कहना अधिक उपयुक्त 
रहेगा कि ज्ञान स्वयं अपने को जान कर ही दूसरो को जनता हैं। 
दूसरी वात यह है कि यदि प्रथम ज्ञान के लिए दूसरे ज्ञान की 
कल्पना की जाएगी, तो यह प्रश्न खडा होगा, कि पहले ज्ञान की 
परीक्षा दूसरे ज्ञान ने ठीक रूप मे की है या नही ? अर्थात्‌ उत्तर 
जान ने पूर्वज्नान को ठोक रूप में समझा हैया नहीं ” इसकी 
परीक्षा के लिए एक तीसरे ज्ञान की कल्पना करनी पडेगी | इस 
दृष्टि से यही अधिक तर्क सगत है कि ज्ञान को स्व-पर प्रकाशक 
मान लिया जाए | इससे न अनवस्था दोष रहेगा और न दूसरे- 
तोसरे ज्ञान आदि की अनन्त कल्पना ही करनी पडेगी । अत ज्ञान 
स्व-पर प्रकाशक ही है। 

इस सम्बन्ध में मैं आपसे यह कह रहा था कि ज्ञान को दीपक 
के समान स्व-पर प्रकाशक मानना ही तर्क सगत एवं उचित है । 
यदि ज्ञान मे ज्ञेयता नही है, तो वह ज्ञान, ज्ञान नहीं कहा जा 
सकता । जैनदर्शन के अनुसार ज्ञान को ज्ञेग न मानना उचित नही 
है | जनदर्णन का यह विव्वास है, कि ज्ञान मे एक ऐसी अद्भत 
जक्ति है, जो स्वय को भी जानता है और अपने से भिन्न को भी 
जानता हूँ | इसी अभिप्राय से जैनदर्शन मे ज्ञान को स्वपराभासी 
कहा है । स्वपराभासी का कर्क हुँ--स्वय अपने को और अपने से 
भिन्न पर पदार्थ को प्रकाशित करने वाला। जिस प्रकार दीपक 
इसरे पदार्थों को प्रकाशित करता हूँ, तो साथ ही वह स्वय को भी 
प्रकाशित करता हे । स्वय को प्रकाशित किए विना वह दूसरे को 
प्रकाशित नहीं कर सकता । यह कथमपि सम्भव नहीं है, कि दीपक 
जले और वह दूसरो को प्रकाशित करे, परन्तु स्वय अध्रकाशित 
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रहे अथवा उसको प्रकाशित करने के लिए दूसरा दीपक जलाना 
पड । इसी प्रकार ज्ञान के सम्बन्ध मे भी यही सिद्धान्त हैँ, वह 
दूसरों को भी जाता है और स्वय अपने को भी जानता हूँ | उतना 
ही। नही, बल्कि स्वय को जान कर हो वह दूसरा को जानता ह। 
ज॑नदर्शन के अनुसार ज्ञान न रवाभासी हैँ और न पराभासी 
है, वल्कि स्व-पराभासी है। स्वपराभासी वा बर्थ यहीं है, कि 
अपने आपको जानता हुआ दूसरो को जानने वाला ज्ञान । 

मैं आपसे पहले यह कह चुका हूँ, कि आत्मा में अनन्त 
गुण है । उन अनन्त ग्रुणों मे ज्ञान भी आत्मा का एक ग्रुण है, 
किन्तु यह सामान्य नही, एक विशिष्ट गुण हैं। विशिष्ट 4233 इस 
लिए है, कि इस चेतना शक्ति के आधार पर ही आत्मा को जड़ 
पदार्थों से भिन्‍त क्रिया जा सकता है। आत्मा के स्वरूप का परि- 
बाब और आत्मा से भिन्न पुदुगल आदि तत्वों का परिवोध इस 
ज्ञान गुण के आवार पर ही किया जाता है। आत्मा की विभिन्न 
अवस्थाओ का परिज्नान ज्ञानयुण से ही किया जाता है। आत्मा 
को णुद्ध और अबचुद्ध अवस्था का परिवोध भी ज्ञानगुण के आधार 
पर ही होता है । पाप क्‍या है ? पुण्य क्‍या हैँ ? धर्म क्या हूं? 
अधर्म क्या है । ? कर्तव्य क्या है ओर अकतंव्य क्‍या है ” इस सब 
का बोध ज्ञान से ही होता है | इस दृष्टि से ज्ञानगरुण सामान्य ग्रुण 
नही, आत्मा का एक विशिष्ट गुण है। आत्मा के प्रमेय्त्य आदि 
गुण तो आत्मा से भिन्न जड पदार्थ में भी रहते है, किन्तु ज्ञान 
गुण तो आत्मा का एक असावारण गुण है, जो एकमात्र आत्मा के 
अतिरिक्‍त अन्यत्र कही भी नही रहता है । ज्ञान गुण ही जड और 
चेतन की भेद-रेखा है । अभद दृष्टि से विचार करने पर ज्ञान गुण 
में आत्मा के अन्य अशेप गुणो का समावेश हो जाता है। यह 
केवल कथन ही नही है, किन्तु कुछ जैन आचार्यो ने इस दिशा में 
प्रयत्त भी किया है । आचाये कुन्द-कुन्द उन आचार्यों में से एक है, 
जिन्होने अभेंद दृष्टि से और अद्वत प्रधान दृष्टि से यह बताया 
कि ज्ञानगुण में आत्मा के अन्य समस्त गुणों का समावेश हो 
जाता है । 

जान वस्तुओ को प्रकाशमान करता है, उस समय क्‍या वह 
आत्मा को कर्म का वन्ध कराता है, यह एक दाजनिक प्रश्ल हैं । 
समाधान है कि निम्न अवस्था मे ज्ञान के साथ जो रास द्वेप का 
मिश्रण रहता है, चारित्र मोहनीय के उदय से ज्ञान-धारा मे जो 
शुभ-अशुभ भाव होता है, जैनदर्शन के अनुसार वही बन्ध का हेतु 
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है । परन्तु जब ज्ञान-धारा मे न रागाश रहता है और न द्वेषाण 
रहता है, तब उससे कर्म का बन्च नहीं होता । मेरे कहने का अभि- 
प्राय यह है, कि रागद्व प के कारण जब चेतना अशुद्ध हो जाती है, 
तभी कर्म का बन्ध होता है। और जब ज्ञान-चेतना बिशुद्ध एवं पवित्र 
हती है, तव कर्म का बन्धन नही होता । ज्ञान का काम किसी 
पर राग करना, किसी पर हृप करना, किसी पर वर करना अथवा 
किसी पर प्रेम करना नही है। ज्ञान का काम तो एक मात्र 
पस्तुओ को प्रकाशित करना ही है। इतनी वात अवश्य है, कि 
जबतक उसमें चारित्र-मोह का और दर्शन मोह का प्रभाव 
रहता है, तय तक्र यह अशुद्ध ज्ञान बन्ब का हेतु ही रहता है । परन्तु 
सकलमल धघलकरहित विशुद्ध ज्ञान कभी बन्धन का हेतु नही वनता 
है । जब राग-ह्प का अभाव हो जाता है, तब आत्मा का ज्ञान 
गुणपूर्णछप से निर्मेल और पवित्र बन जाता है । उस समय ससार के 
अनन्त-अनन्त जड चेतन पदाथ ज्ञान मे ज्ञेय रूप से प्रतिभासित 
होते हे, तरन्तु उनसे किसी प्रकार का कर्मबन्ध नही होता | अत 
सिद्ध है कि ज्ञान बन्च का हेतु नही है । 
मैं आपसे जञानगरुण के सम्बन्ध में चर्चा कर रहा था और यह 

कह रहा था, कि ज्ञाता ज्ञान के द्वारा जय पदार्थों को जानता है । किन्तु 
जानने के तरीके दो प्रकार करे है प्रत्यक्ष और परोक्ष । जेत्रदर्शन 
के अनुसार यह विश्व षड़द्रव्यात्मक है। छह द्रव्यो के अतिरिक्त 
ससार अन्य कुछ भो नही है । ससार का जो कुछ भी खेल है, वह 
सत्र पड़द्रव्यों का ही है | पड्द्रव्य इस प्रकार हैं - जीव, अजीव, 
धर्म, अध्वर्मे, आकाश और काल + इन छह द्रव्यो मे जीव नाता भी 
है और ज्ञेय भी हे और शेप द्रव्य मात्र ज्ेय है । ज्ञाता मे ज्ञेय पदार्थ 
प्रतिक्षण झलकते रहते है । अन्तर इतना ही है, कि केवल ज्ञानी 
उन जेय पदार्थो को पूर्ण प्रत्यक्ष रूप में जानता है, जबकि श्रृत 
ज्ञानी जास्त्र के आधार पर उन्हे परोक्ष रूप मे जानता है। एक 
बात यहाँ पर और ध्यान मे रखनी चाहिए कि इत पड़द्रव्यों में से 
प्रत्येक द्रव्य एक होकर भी अनन्त है | क्योकि जेनदर्शन मे प्रत्येक 
वस्तु को अनन्त धर्मात्मक माना गया है। जिज्ञासा होती है, कि 
वस्तु के अनन्त धर्म कौन से है ? इसके उत्तर मे कहा गया है, कि 
वस्तु के गुण और पर्याय ही वस्तु के धर्म है । और गुण तथा पर्याय 
प्रत्येक बस्तु के अनन्त ही होते है। इस दृष्टि से एक वस्तु भी 
अपने आप में अनन्त है । श्रुत ज्ञानी श्रुतज्ञान के आधार पर परोक्ष 
रूप मे द्रन्यों को जान सकता है, किस्तु उनकी अनन्त पर्यायों को 
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जान सकता । सात्तज्ञान से अनन्त पर्यायों को कैसे जाना ज। 
सकता है ? अनन्त को जानने के लिए ज्ञान भी अनन्त ही चाहिए 
इसी अभिप्राय से यह कहा यया हैं कि केवल ज्ञानी ही अपने अनन्त 
ज्ञान में समग्र द्रत्यो को और उनकी समस्त पर्यायों को जानता 
है । केवल ज्ञान के अतिरिक्त शेप जितने भी ज्ञान है, उनसे सीमित 
रूप में हो पदार्थों का परिजात होता है। कल्पना कीजिए, आपके 
समझ सरसों का एक विशाल ढेर पडा हुआ है। आप उस ढेर को 
देखकर यह तो जान सकते हैं, कि यह सरसों का हर है, परन्तु 
उन सरसों के दानो को सख्या कितनी है, यह आप नहीं वतला 

कते । जब आप और हम सरसो जैसी स्थूल वस्तु का भी पूर्ण 
जान नहीं कर सकते, तब एक-एक द्रव्य की अनन्त-अनन्त पर्यायों 
का ज्ञान हम कैसे कर सकते हैं ? इसी प्रकार मनुप्यों के समूह को 

खकर हम यह कहते हैं. कि यह समाज है अथवा सभा है ? एक 
मनुष्प के एक शरीर कः ज्ञान हो जाता है, किन्तु उसके अनच्त- 
अनन्त परमाणओ का ज्ञान करना हम रे वश की वात नही है । जन 
दर्शन के अनुसार सावरण ज्ञान ससीम होता है, और निरावरण 
जान असीम होता है। केवल ज्ञान ही निरावरण ज्ञान है । इसीसे 
उससे वस्तु के अनन्त गुण पर्यायों का परिज्ञान होता हैँ । 

ज्ञान के साथ पदार्थों का क्‍या सम्बन्ध है ? यह भी एक जटिल 
प्रव्त हैं । पदार्थ का ज्ञान के साथ जिपय विपयी भाव सम्बन्ध हें । 
ज्ञान विपयी हैं और पदार्थ विपय हैं । जान के साथ पदार्थों का 
जाप्य-ज्ञापक-भाव सम्बन्ध भी हो सकता है | ज्ञान ज्ञाषक हैं और 
पदार्थ न्ञाप्य हैं। कुछ आचार्यों ने ज्ञान के साथ पदार्थों का वोध्य-बोधक 
भाव सम्बन्ध भी वतलाया है| ज्ञान वोधफ है और पदार्थ बोध्य 
हैं। परन्तु सबसे वडा प्रश्न यह है, कि जान का ज्ञान के साथ क्‍या 
सम्बन्ध है ? इस प्रइनत के उत्तर में दो विचार-बाराएँ सामने आती 

एक विचार धारा वह है, जो ज्ञान को केवल पर-प्रकाशक ही 
मानती हूँ। और दूसरी विचार-धारा वह हूँ जो ज्ञान को स्व-पर 
प्रकाशक मानती हैँ | दूसरी विचार-धारा के अनसार ज्ञान के साथ 
ततना प्रकार का सम्बन्ध हो सकता हु --विपय-विषयी भाव सम्बन्ध 
नाप्य ज्ञापक-भाव सम्वन्ध और वोब्य-वोधकभाव सम्बन्ध । जब 
न्ान स्वय को जानता हूँ, तब बढ़ स्वयं ही विपयी हैँ और स्वय 
ही अपना विपय है, तब वह स्वय ही ज्ञापक हैं और स्वयं ही 
जाप्य हू, तव वह स्वय हो वबोवयक हैं और स्वय ही वोध्य है । “में 


हे 


अपने जापका आपसे जानता हूँ ।* इस वाक्य में जानने वाला ता और 
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. जिसको जाना जाता है, वे दोनो एक है, और जिससे जानता हैं, 
वह भी भिन्न वहीं है । इस उदाहरण में हम देखते है, क्रि यहाँ 
पर ज्ञाता, ज्ञान और जेय तीनो एक हो गए है । अवतक के विवे- 
चन पर से स्पष्ट हो जाता हैं कि ज्ञान का पदार्थों के साथ ज्ञान 
जेय सम्बन्ध है । इसी प्रकार जैन दर्शन के अनुसार ज्ञान का ज्ञान 
के साथ भी ज्ञान-ज्ञेय सम्बन्ध है । 
ससार का प्रत्येक पदार्थ, किर भले ही वह चेतन ही अथव 

* जड हो, ज्ञान का विपय होने से ज्ञेय होता है । ज्ञान का विपया शुभ 
एवं सुन्दर पदार्थ भी हो सकता हूँ तथा अशुभ एवं असुन्दर पदार्थ भी 
हो सकता है । इस प्रकार ज्ञेय पदार्थ शुभ और अशुभ, सुन्दर और 
असुन्दर सभो हो सकते है। वृक्ष की टहनी में खिलने वाला फूल 
भी ज्ञेय है और उसी वृक्ष की टहनी मे जन्म लेने वाला कॉटा भी 
ज्ञेय रूप मे प्रतिभासित और प्रतिविम्वित होता है , मनुप्य के ज्ञान 
में जेय रूप से तीर्थंकर एवं सिद्ध जैसी पवित्र आत्माएँ भी प्रति- 
बिम्बत होती है और उसके ज्ञात में अभव्य एवं नारक आदि जंते 
मलिन जीव भी प्रतिभासित होते है। कहने का अभिप्राय यह हूं, 
कि आत्मा के ज्ञान-गुण में जेय रूप से ससारी जीव भी प्रतिविम्बित 
होतः है और सकलकर्मःलड्भू-विकल सिद्ध भी श्रतिभासित 
होता है । ज्ञान का विपय मूर्त और असूर्त सभी प्रकार के पदार्थ 
हो सकते है। स्थूल और सूक्ष्म सभी प्रकार के पदार्थ ज्ञान हे 
विपय है । जब हम ज्ञान को दर्पण के समान मान लेते है, तब उसमे 
किसी भी प्रकार के पदार्थ का प्रतिविम्व पडें बिना कैसे रह सकता 
है ? यह तथ्य आप को नही भूल जाना चाहिए किल्ञान का 
काम किसी पदार्थ को रागरूप अथवा ह्वेष रूप में प्रतिभासित 
करना नही है । ज्ञान किसी भी पढार्थ को हित अहित रूप भ 
प्रतिविम्बिन नही करता । ज्ञान का कार्य पदार्थ के रूप को प्रति- 
विम्वित करना है । दपंण का पदार्थों के साथ जो सम्बन्ध हूं, वही 
आत्मा के ज्ञान-गुण का सम्बन्ध पदार्थों के साथ मे है । यह कभी 
सम्भव नही है, कि पदार्थ ज्ञात का विपय से हो अश्वा ज्ञान पदाय 
को विषय न करे । 

' जब आत्मा अपनी ज्ञान-शज्रित से अनने शुद्ध स्वरूप को समझ 
लेता हैं, तब वह ससार के पदार्थों मे न राग करता हैं और न हंप 
करता हूँ, किन्तु जब आत्मा अपने स्वरूप को नही समझ्न पाता, तभी 
अज्ञानवश वह पदार्थों मे राग-बुद्धि अथवा दं प-बुद्धि करता रहता 
हैं । सबसे बड़ा प्रउन यह हैं कि जब आत्मा ज्ञान-स्वस्प ह और ज्ञान 


ड्ज्प अध्याम-नवब सन्‌ 


का कार्य राग-ढेप करना नही है, तब आत्मा मे राम-ढ्रेस कहां से 
ओर कैमे आजाते है ? डरा अश्त के समायवान में कहा गया हैं. कि 
आत्मा में राग अथवा द्वेष की उत्पत्ति ज्ञान से नहीं होती, बह 
तो मोह के कारण ही होती हूँ | पर पदार्थों के साथ जो राग अथवा 
हंप का सम्यन्ध होता है, उप को करने वाला जान नहीं है, बल्कि 
चारित्र मोहनीयकर्म है । चारित्न गुण के विपरीत परिणाम को चारित्र 
मोह कहते है । जीव की क्रिया गक्ति को विकारी दशा चारित्र-मोह 
है और जीव की इसो गक्नित की अवबिकारी दशा चारित्र ग्रुण है। 
इसो प्रक्रार आत्मा के दर्शन गुण के विकार को मिश्यात्श कहा 
जाता है, जबकि आत्मा के दर्शनगुण के अविकार को सम्यक्‍त्व 
कहा जाता है . वस्तुत चारित्र माहतीय और दर्शन मोहनीय के 
कारण हो आत्मा में नाना प्रकार के बिक्रारों की उत्तत्ति होती 
है ज्ञान के कारण नहीं | ज्ञान तो आत्मा का एक विश्िप्ट गुण 
है जिसके प्रकराण में आत्मा अपने स्वहूप का परिवोधच करता है ! 
ज्ञान अपने आपमें विशुद्ध होता है | परन्तु चारिद्र मोह तथा दशव 
मोह के कारण वह अशुद्ध बन जाता है, जिसमे नबीन कर्मों का 
वन्‍्ध होता है । 

वेशेषिक दर्शन के उपदेष्टा कग्राद ते कहा हूँ, क्रि ससार में 
मुख-दु ख और वन्धन आदि सभी का मूल कारण ज्ञान ही है। 
यही कारण है कि प्रभु से प्रा्थवा करते हुए एक आचार्य ने यह 
कहा हैँ, कि भगवन्‌ | इस ज्ञान से मेरा पिण्ड छड्ाओं, क्योंकि 
जबतक ज्ञान विद्यमान है, तव तक शारलि सम्भव नहीं हे । अपने 
विचारों को पुप्ट करने के लिए उनका तक॑ है, कि बालक को 
परिवार के किसी व्यक्ति के मरण का अथवा धन हानि आदि का 
दु ख नही होता है, क्योकि उस मे दुख की अनुभूति करने जैसे 
जान का अभाव रहता हैं । वालक को केवल देह का भान रहता 
हैँ और इसीलिए भूख अथवा प्यास लगने पर वह रोता है । वाल्य- 
काल में दुख शरीर वक ही सीमित रहता है । फिर आगे ज्यों- 
ज्यों वह वढता हैँ और उसके ज्ञान का विकास होता है, त्यो-त्यो 
उसके मन में माता-पिता आदि परिवार एवं परिजन के विविध 
विकल्प उत्पन्न होने लगते हैं, क्योकि. श्ञान के विकास के साथ- 
साथ उसके मन में पदार्थों के प्रति अपनत्व का विकल्प भी पैदा 
हो जाता है | जैसे-जैसे ज्ञान विकसित होता और बढता है, वेैसे- 
वेसे दुख और सुख के विकल्प भी विकसित होते रहते हे और 
“ढने रहते है । विवाह करने से पूर्व उसके मन के विकल्प माता- 
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पिता और बहिन-भाई तक ही सीमित थे, विवाह होने पर उन 
विकल्पों मा विस्तार पत्नी और उसके सादा-पिता तथा आगे चल- 
कर अपने पुत्र और पुत्री तक फैल जाते है । कणाद के अनुसार 
इस प्रकार ज्ञान के बढने पर दु ख ढ्री दुख होता है। मनुष्य के 
मन में सुख-दु.खात्मक जितने अधिक विकत्प होगे, उसके मन में 
उतनी ही अधिक अशान्ति वढेगी । इसी तर्क के आध्यर पर वेशे- 
पिक दर्जन के उपदेष्टा कणाद ने कहा है, क्रि ससार मे दु खो का 
मूल कारण ज्ञान ही है। अत ज्ञानकों समाप्त करना चाहिए, 
नष्ट कर देना चाहिए, क्योकि जब तक ज्ञान रहेगा, तवतक जीवन 
में शान्ति सम्भव नही है । इतना ही नहीं, कणाद दर्शन तो इससे 
आगे यह भी कहता है कि जवतक कि आत्मा मे ज्ञान है, तब तक 
मुक्ति भी सम्भव नही है । जसे राग ओर द्वष आदि विकारों को 
दर करने का प्रयत्त किया जाता हूँ, उसी प्रकार कणाद ज्ञान को 
भी आत्मा का विक्रार समझकर उसे दूर करने का प्रयत्न करता 
हू। कणाद-दर्शव के अनुसार मुक्त-अवस्था में आत्मा मे ज्ञात 
नही रहता । 
मैं आपसे वैगेषिक दर्शन की चर्चा कर रहा था और यह कह 
रहा था, कि वेशेषिक दर्शन में ज्ञान को दुख का कारण माता 
गया हैँ | वेशेशिक दर्शन मे इतनी सच्चाई तो अवश्य है, कि वह 
दु खो से छुटकारा प्राप्त करने के लिए उपदेश देता है, साथ ही वह 
आत्मा मे ज्ञान की स्थितिको भी स्वीकार करता हैं, फिर भले 
हो वह ससारी अवस्था में क्यो न रहता हो। कणाद का कहना 
हैँ कि ज्ञान आत्मा का एक विशिष्ट गुण है । वह जब कभी उत्पन्न 
होगा, तब आत्मा में ही होगा, आत्मा के अतिरिवत ज्ञान अन्य 
किसी पदार्थ में उत्पन्न नही हो सकता | इतना होने पर भी इस 
दर्गन के सम्बन्ध मे यह वात अवश्य विचार णीय रह जाती हैँ कि 
यदि मुक्त अवस्था में आत्मा मे ज्ञान नही रहता है, तो फिर ज्ञान- 
शन्य आत्मा, आत्मा क॑से रह सकता हैं ? यदि आत्मा मे से ज्ञान 
का अभाव स्वीकार कर लिया जाए, ठत्र वह चेतन न रहकर 
जड़ बन जाएगा । दूसरी वात यह हूँ कि जब ज्ञान को आत्मा का 
एक विशिष्ट गुण मान लिया, एक असाधारण ग्रुण स्वीकार कर 
लिया, फिर आत्मा को ज्ञान-शुन्‍न्य कंसे कहा जा सकता हैं ? 
क्योकि जो जिसका विशिष्ट अथवा असाधारण ग्रुण होता है, वह 
अपने गरुणी का परित्याग तीन काल में भी नहीं कर सकता । अब 
रही ज्ञान से दुख उत्पत्ति की बात, तक के प्रकाश में मह बात 
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सत्य सिद्ध नही होती हैं | हॉ-जहाँ ज्ञान है, बहाँ-बहाँ दया ही होता 
है, इस प्रकार की व्याप्ति बताना कथ्मपि सम्भव नहीं हे । भार- 
तीय इतिहास के पृष्ठो पर उन विशिष्ट ज्ञानी साधकों का जीवत 
अक्रित है, जिन्होंने अपने जान और विवेक के बल पर ससार की 
भयकर से भयकर पीडा को, यातना को तथा दु ख और बलिण को 
भी सुख-रूप समझा । निश्चय ही यदि उनके पास ज्ञान और विवेक 
का बल न होता, तो ससार के वे विशिष्ट साथक प्रसन्न भावस 
ने घूली पर चढ सकते थे, न फॉसी पर लटक सकते थे, आर ने 
हँसते-हँसते जहर का प्याला ही पी सकते थे। भारत में तथा 
भारत के बाहर कुछ ऐसे विलक्षण सत अथवा साधद हुए है 
जिन्होने जूली की नोक पर चढकर भी आत्मा वग सगीत सुनाया, 
जो फासी के तख्ते पर झूलकर भी भात्मा के आनन्द को भूल 
सही सके | और जिन्होने विप-पान करते हुए भी, सुख और: 
शान्ति का अनुभव किया । यह सत्र कुछ नाव और विवेक का ही 
चमत्कार है । 

आपने जैनइतिहास की वह जीग्तन गाथा सुनी होगी, जिसमे 
कहा गया है, कि किसी राजा ने एक मुनि के शरीर की चमडी 
को उसकी जीवित अवस्था में ही उतरवा डाला था ! जनइतिहास 
में उस दिव्य ज्णेति का परिचय स्कन्दक सुनि के नाम से मिलता 
हैं| स्कन्दक मुनि को किस कारण पकड़ा गया और किस कारण 
बहाँ के राजा ने उनके शरीर की चमडी को उतारने का आदेश 
दिया, इम सम्बन्ध में मुझे यहाँ कुछ कह कर कहानी को लम्बा 
नहीं करना हैं। किन्तु मैं आपको यह वबतला रहा हैँ कि जिस 
समय जलल्‍लाद स्कनन्‍्दक मुत्रि के शरीर की खाल को उतार 
रहे थे, उस समय स्कत्दक मुनि के सन मे वया विचार थे 
और वे कया सोच रहे थे। स्वन्दक मुनि अपने विवेक और निर्मल 
जान धारा में तल्लीन होकर विचार कर रहे थे, कि इन जल्‍लादो 
का कया दोप है ? यह तो राजा के आदेश का पालन कर रहे हैं । 
अपने स्वामी के आदेश का पालन करता ही इनका कर्तव्य है ! 
राजा का भी क्या दोष हैँ ? निश्चय ही यह तो मेरे अपने कर्मो 
का ही दोप हूँ । मैने अपने पिछले जन्म में किसी प्रकार का भय- 
कर अशुभ कर्म किय। होगा, उसी उ यह फ्ल आज मुझे मिल रहा 
हूँ । महान्‌ आश्चर्य है, कि शरीर से चमडी जिस समय उतारी जा 
रही थी, उस दारुण और सयकर द्वु ख की वेला में भी. स्कनन्‍्दक 
मुनि के मन में न चमड़ी उत्तारने वाले जल्लाद के प्रति 
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हघ था और न चमडी उतारने का आदेश देने वाले राजा के 
प्रति ही। आप यह मत समझिए, कि उप्त समय स्कन्‍दक 
मुनि को वेदना या पीड़ा नही हो रही थी | शरीर मे एक छोटी 
सी सुई चुभने पर भी जब पीडा होती है और पैर मे एक 
साधारण सा क्राँठा लग जाने पर भी जब व्यथा होती है, तब यह्‌ 
कसे माना जा सकता है, कि शरीर की खाल उतारते समय स्कन्दक 
मुनि को वेदना, पीडा अथवा व्यथा नहीं थी। बात यह हैं कि 
शरीर की पीउ और व्यथा तो भयकर थी, किन्तु आत्मा के परि- 
बोध ने उस वेदना और व्यथा को उनके मन में प्रवेश नही करने 
दिया । जब सात्रक आत्मा और पुदुगल में भेद-विज्ञान कर लेता 
हैँ और यह निश्चय कर लेता है, कि आत्मा भिन्न है और यह 
शरीर भिन्न है, तब इत भेद-विन्ञान के आधार पर भयकर से भयकर 
कष्ट को भी सहन करने को अद्भुत क्षमत्ता उसमे आजाती हैं । 
स्कृन्दक मुनि ने अपने शरीर पर से अपना उपयोग हटाकर उसे आत्मा 
में केन्द्रित कर दिया था। यही कारण है, कि जललाद उनके शरीर 
सेखाल उतारता रहा और वे आत्मलीन रहे । इतना ही नही, स्कन्दक 
मुनि ने खाल उतारते समय शान्‍्त स्वर से जल्लाद से कहा----तुझे 
अपने इस कार्य को सम्प्रह् करने से किसी प्रकार की असुविधा 
और वाधा न होनी चाहिए, इसके लिए यदि करवट बदलने की 
आवश्यकता हो तो मुझे वतला देना मैं वेसा ही कर लूँगा।” कल्पना 
कीजिए,जब किसी मृत शरीर की खाल उतरती देखने से भी मन मे भय 
होता हूँ तब जीवित शरीर पर के इस दारुण दृश्य को देखने वालो 
के मत में भय क्यो न हुआ होगा ? स्वयं खाल उतारने वाला 
जल्‍लाद भी इस भीषण कारये से काँप उठा था। किन्तु स्कन्दक 
मूनि के मन मे न किसी प्रकार का भय था और न किसी प्रकार 
का कम्पन ही था । जरा विचार तो कीजिए, इस प्रकार की स्थिति 
में समभाव रखना कितना कठिन काम हूँ ? पर स्कन्दक मुन्ति के 
लिए यह कठिन न, था; क्योकि उन्होंने अपने उपयोग को एवं 
चेतना की धारा को शरीर पर से हटाकर आत्मा मे केन्द्रित कर 
दिया था । और जब ज्ञान की धारा शरीर से हटकर आत्मा में 
समाहित हो जाती है, तब दु ख होते हुए भी उसे दु ख की अनुभूति 
नहीं होती । मैं आपसे कह रहा था, कि इस प्रकार की दशा जीवन 
में तब्र आतो है, जब कि ज्ञान-चेवना विशुद्ध, निर्मल और पवित्र 
ही जाती हैं । यदि कणाद के अनुसार ज्ञान के कारण ही दुख 
होता है, तब स्कन्दक सुनि को भी वह होना चाहिए था और उस 
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स्थिति से वे अपने शरीर की चमडी कंसे उतरवा सकते थे ? याद 
रखिए, इस प्रकार की स्थिति मे न कोई अपने ४ शरीर से चमडी 
उतरवा सकता है, न कोई शूली पर चढ सकता है, न कोई फाँसी के 
तख्ते पर झूल सकता हैं और न कोई हँसते-हँसते जहर का हे प्याला 
ही पी सकता है । अत इतिहास की उक्त जीवन गाथाओं से यह 
सिद्ध होता है, कि दुख का कारण ज्ञान नही है, फलत'* मुवित के 
लिए ज्ञान को समाप्त करने की आवश्यकता नहीं हैं। आवब- 
श्यकता इस वात की है कि गरीर और आत्मा मे भेद-विज्ञान 
क्रिया जाए | शरीर से उपयोग हटाकर, आत्मा में उस उपयोग 
को लगाना, साधक-जीवन की यह एक वहुत बडी और बहुत ऊंची 
कला हैँ, जो ज्ञान और विवेक से ही प्राप्त की जा सकती हैँ | ज॑तत 
दर्शन के अनुसार ज्ञान दु.ख का कारण नही है, किन्तु जब ज्ञान में 
राग-हेप का मिश्रण हो जाता हैँ, तभी उसे दुख का कारण कहा 
जाता है | ज्ञान से तो दुख को दूर किया जाता है, ज्ञान और 
विवेक के कारण ही आत्मा में से विपमता दूर होकर समता उत्पन्न 
होती है । 

मैं आपसे आत्मा के ज्ञान-ग्रुण की चर्चा कर रहा था । आध्या- 
त्मिक ग्रन्थों के अध्ययन से यह भलीभाँति फरिनात होता हैं, कि 
आत्मा का ज्ञान-गुण आत्मा से भिन्न नही है । जो आत्मा है, वही 
जान है और जो ज्ञान है वही आत्मा है। निश्चय-दृष्टि से ज्ञान 
और आत्मा मे हेतता है ही नही, किन्तु व्यवहार-भांपा में ही हम 
कहते है कि आत्मा में ज्ञान-गुण हूँ अथवा ज्ञान आत्मा का गुण है । 
जेन-दर्शव के अनुसार गुण और ग्रुणी मे न एकरान्त भेद माना गया 
हैं और न एकान्त अभेंद हो । जैनदर्शन के अनुसार गुण और गुणी 
में कयचित्‌ भेद भी है और कथचित्‌ अभेद भी हू । जब भेद दृष्टि 
से कथन क्रिया जाता है, तब हम कहते हैं, कि ज्ञान आत्मा का 
गुण है किन्तु जब अभेद दृष्टि से विचार किया जाता है, तब हम 
कहते है कि आत्मा ज्ञानस्वरूप ही है । ज्ञान आत्मा से भिन्न नहीं 
हैं । जो ज्ञान हैं वही आत्मा हैं और जो आत्मा हैँ, वही ज्ञान है । 

ज्ञान का यह स्वभाव हैं कि वह पदार्थ के स्वरूप का ज्ञान 
कराता हैँ, इसके लिए हमे अपनी ज्ञान चेतना कों यह आदेश नही 
देना पडता कि तुम पदार्थों का ज्ञान हमे कराओ । जिस प्रकार दर्पण 
का यह स्वभाव हूँ कि उसके सामने जैसा बिम्ब आता है, वैसा ही 
उसमें अ्रतिविम्वित हो जाता हैं। इसी प्रकार ज्ञान का भी यह 
स्वभाव है, कि पदार्थ जेसा होता है, वैसा ही ज्ञान मे प्रतिभासित 
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हो जाता है । ज्ञान हो और वह अपने ज्ञेय का ज्ञान न कराए, 
यह कभी सम्भव नही हो सक्रता । ज्ञान मे हजारो, लाखों, पदार्थ 
शेयरूप मे प्रतिबिम्बित होते रहते है । केवल ज्ञानी के ज्ञान मे तो 
समस्त अनन्तानन्त पदार्थ और एक-एक पदार्थ की अनन्त-अनन्त 
पर्याय ज्ञेयरूप मे प्रतिक्षण प्रतिबिम्बित होती रहती है। दर्शन- 
शास्त्र के अनुसार किसी पदार्थ का ज्ञान करने के लिए तीन तत्वो 
की आवश्यकता होती है--ज्ञाता, ज्ञान और जेय । इसी की चर्चा 
मैने आपसे की है । ज्ञाता आत्मा हैं, ज्ञान उसकी शक्ति है और 
जान का विषय बनने वाला पदार्थ ज्ेय होता हैं। ससार मे पदार्थ 
अनन्त है, इसलिए उन अनन्त पदार्थों को विषय करने वाला ज्ञान 
भी अनन्त हूँ । किन्तु आवरण-दशा मे ज्ञान सीमित होता है, अत 
सीमित पदार्थ ही हमारे ज्ञेय बनते है। निरावरण-दशा में ज्ञान 
अनन्त हो जाता है, अत वह अनन्त पदार्थों को जान सकता हैं । 
अध्यात्म-शास्त्र के अनुसार ज्ञान दो प्रकार का हँ--स्वभाव-ज्ञान 
और विभाव-ज्ञान | स्वभाव ज्ञान का अर्थ है, वह ज्ञान 
जिसमे न रागाश हो, और न द्वेषाश हो, आत्मा की शुद्ध 
दशा को ग्रहण करने वाला ज्ञान स्वभाव ज्ञान होता हैं। 
आत्मा का ज्ञान जब ज्ञान रूप मे रहता है, तब सवर और निर्जरा 
की साधना से इस ससारी आत्मा को मुक्ति की प्राप्ति हो जाती 
है । जब ज्ञान के साथ राग-द्वेप रहता है, तब ज्ञान की वह विभाव 
दशा होतो हैँ | विभाव-दशा में आत्मा आख्व के कारण कर्मेबन्ध 
करता है और कमंबन्ध के कारण ससार मे परिभ्रमण करता हैं । 
इस दृष्टि से यह कहा जा सकता है कि स्वभाव ज्ञान मोक्ष का 
कारण हूँ और विभाव ज्ञान ससार का कारण हूँ । ज्ञान की विशुद्धि 
और पवित्रता ही जीवन के विकास का कारण हू । ह 


तल 


नय ज्ञान की 
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श्र्‌तज्ञान के सम्बन्ध मे कुछ विशेष विचार करने की अपेक्षा 
है। श्र्‌ तज्ञान प्रमाण रूप है, क्योकि वस्तुतत्व का अखण्ड रूप से बोध 
करता है । श्र्‌ तज्ञान-रूप विराट महासागर में रूपी, अरूपी, पुद्गल, 
आत्मा और धर्मास्तिकाय आदि सभी पदार्थों का जेयत्वेन -समावेश 
हो जाता है। वह अपने ज्ञान प्रकाण मे अनन्त वस्तुओं का निरूपण 
करता हैं। भले ही उन अनन्त वस्नुओ की ऋलक श्र्‌ तज्ञान में 
पराक्ष रूप से ही होती है परन्तु वह अपने में समग्र पदार्थों का 
प्रतिविम्व अवश्य ले सकता है। 

जैन दर्शन मे नयों का जो वर्णन आता है, उनका सम्बन्ध किस ज्ञान 
से है ? इस प्रच्त के उत्तर मे कहा गया है कि नयो का सम्बन्ध श्रुतज्ञान 
से है। श्र्‌त के ही भेद, विकल्‍प या अश नय है। श्र तज्ञान अंगी है, 
बौर नय उसके अञ है । अत एक प्रच्न यह भी उपस्थित होता है, कि 
अतज्ञान तो प्रमाण है किन्तु चय प्रमाण हे अथवा अप्रमाण ? इसके 
उत्तर में कहा गया है कि नय न एकान्त रूप से प्रमाण हैं और न एकान्त 
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रूप से अप्रमाण ही है, अपितु. प्रमाण का अभ.है। जिस प्रकार सम्मुद्र 
की तरग को हम न समुद्र कह सकते है और न, असमुद्र ही, हाँ समुद्र- 
का अश अवश्य कह सकते है ।-उसी प्रकार श्र्‌ तज्ञान रूपी महासागर 
की तरगे हैं- तय । इस दृष्टि से हम उन्हे न प्रमाण . कह सकते है, 
न अप्रमाण ही। श्र तज्ञान रूप प्रमाण सागर का अथ होने से उन्हे 
प्रमाणाश कह सकते है! ,- 
यद्यपि नयो के असख्यात प्रकार है, तथापि झुख्य रूप से 
नय के दो - भेद हैं--निव्चय नय और व्यवहार ,नय । निश्चय नय 
आत्मतत्व के अखण्ड रूप का वर्णन करता है| देश-और काल के भेद 
से अथवा गुण और पर्याय-के भेद से वह आत्मा के अलग-अलग स्वरूप 
का वर्णन नही कर करता, बल्कि त्रिकाली जीवस्वरूप अखण्ड चैतन्य- 
धारात्मक आत्मस्वरूप के परिवोध मे ही उसकी सार्थकता है। निश्चय 
' नय में आत्मा बद्ध नही मालूम पडता, बल्कि वह बर्धन-झुक्त सदा एक 
रस ज्ञायकस्वभावी मालूम पडता है। बद्ध दशा आत्मा का त्रिकाली 
स्वभाव नहीं है। निश्वयनय में आत्मा का त्रिकाली रूप ही भलकता 
है। उसमे आत्मा का देशकाल आदि अपेक्षाकृत रूप नहीं कलकता 
है । आत्मा की बद्ध अवस्था उसका जिकाली स्वरूप नहीं है, क्योकि 
कर्म का क्षय कर देने पर उसकी सत्ता नही. रहती है | , इसी कारण 
से- निश्चय नय मे. कर्मो का भान नही होता, वल्कि आत्मा के शुद्ध 
एवं निविकार स्वरूप का ही दर्गन होता हु। आत्मा बन्धन मुक्त 
हैं और इसी स्वरूप का दर्गन निश्चयनय में होता हैँ। आत्मा के 
वदलते हुए विभिन्‍त , वन्चन्रन्युक्त रूपो का दर्गन उसमे नही 
होता हः 
निरुचय-सय, मे जरोर, इन्द्रिय और मन भी नहीं ऋलकता हैं, 
क्योकि वे आज है,तो कल नही है, वे अनादि, अनन्त एवं त्रिकाली 
नही है । आत्मा , क्री, जो बदलने वाली अवस्था जिसका आदि है, 
और अच्त-भी हे, वह नि०्चय नय मे दिखलाई नही पड़ती है । उसमे 
केवल आत्मा के त्रिकाली, अखण्ड, अनादि एवं अनन्त स्वरूप का 
दर्गन ही होता है। निश्चय नय में आत्मा का विभाव भाव परिलक्षित 
नही होता है, केवल आत्मा का शुद्ध स्वभाव ही उसमे परिलक्षित 
होता हैं । निष्चय नय के स्वरूप का वर्णन करते हुए कहा गया 
कि आत्मा की जो अवस्था वन्‍्ध और कर्म के स्पर्णसे रहित 
जहाँ किसी प्रक्रार का भेद वही है और जिसमे किसी-भी प्रकार क्रा 
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विकार प्रतिम्बिबित नही होता हे, आत्मा की उस विशुद्ध दच्ा का 
नाम ही निश्चय तय हेँ। वस्तुत' इस निश्चय नय की शजुद्ध 
प्रतीति को ही परम बुद्ध सम्यक्त्व कहते है। यह अवस्था आत्मा की 
विशुद्ध अवस्था है । 
ससार कर्मो का ही एक खेल हैं। आत्मा का वद्धरूप, स्पृध्य रूप, 
भेद रूप और अनियत रूप तो साधारण दुप्टि मे भलकता है, परन्तु 
आत्मा अबद्ध है, अस्पृष्य है, अभिन्न है और नियत हुँ-- इस प्रकार इसके 
विशुद्ध स्वरूप का परिवोध जब तक नही हो पाएगा, तब तक आत्मा 
अपने भव-बन्धनो से विम्नक्त नही हो सकेगा । जहाँ भेद और विकल्प 
रहते है, वहाँ निश्वय नही होता । निश्चय नय वही होता है, जहाँ 
क्सी भी प्रकार का भेद और किसी भी प्रकार का विकल्‍प नही 
रहने पाता । निश्चय नय की देह, कर्म, इन्द्रिय और मन आदि से 
परे एकमात्र विशुद्ध आत्म-तत्व पर ही एकाग्रतारूप हप्टि रहती 
है । जन-साधना का लक्ष्य राग-ह्ं प आदि विकारो पर विजय प्राप्त 
करना है। कर्मो का जो उदय भाव है, वह निश्चय दृष्टि का लक्ष्य 
नही है | इन्द्रियो का विषय और मन का विपय भी आत्मा का अपना 
स्वरूप नही हैं। यह, सब औदयिक भाव है, जो कर्मो के उदय से प्राप्त 
होता है। निशुचय हृप्टिसम्पन्न व्यक्ति इसे कभी भी अपना स्वरूप 
नही मानता है | जेन दर्शन का लक्ष्य व्यवहार नय को लॉघ कर 
उस परम विशुद्ध निविकार स्थिति तक पहुँचना है, जहाँन किसी 
प्रकार का क्षोभ रहता हैं और न किसी प्रकार का मोह ही रह पाता 
है। पर्यायों वी जो प्रतिक्षण बदलती दशा भेदरूप दृष्टिगोचर होती 
है, उस को भी लॉघ कर उससे भी परे जो एक अभेद द्रव्याथिक भाव 
है गौर जो अतादि काल से कभी अजुद्ध हुआ ही नहीं, और जब 
अगुद्ध हुमा ही नही तो फिर शुद्ध भी कहाँ रहा ? इस प्रकार जो शुद्ध 
और अशुद्ध दोनो से परे एकमेवाहितीय निविकल्प, त्रिकाली 
लिजस्वरूप हैं, वही थुद्ध निश्चय नय का स्वरूप हैं। गुद्धनिश्वय नय 
द्रव्य प्रधान होता है। क्षण-क्षण मे बदलने वाली नर एवं नारिकादि 
पर्यायो को वह ग्रहण नही करता । वह तो आत्मा के शुद्ध स्वरूप 
को ही ग्रहण करता हैँ | जो व्यक्ति गुद्ध निश्चय नय को प्राप्त कर 
लेता है, उसके लिए सत्‌, चित्‌ एव आनन्द रूप आत्मा के अतिरिक्त 


अन्य कुछ भी इस ससार मे न ज्ञातव्य रहता है, न॒प्राप्तव्य रहता हैं 
और न उपादेय ही रहता है। 
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देह के अस्तित्व की प्रतीति करना, इन्द्रिय और मन आदि के 
स्वरूप को जानना भी, चतुर्थ गुणस्थान पर आरोहण करने के लिए 
अर्थात्‌ सम्यक्त्व प्राप्ति के लिए आवश्यक नही है। कर्म को एवं आत्मा 
के अशुद्ध स्वरूप को स्वीकार करने मे भी सम्यक्त्व की कोई ज्योति 
एवं प्रकाश नही है, क्योक्रि जहाँ तक देह, इन्द्रिय, मन, कर्म और राग 
और हृ ष है, वहाँ तक ससार की स्थिति ही रहती है। सम्यक्‌ हृष्टि 
आत्मा का हप्टिकोण शरीर, इन्द्रिय, मन और कर्म आदि से परे होना 
चाहिए, क्योकि ये सब भौतिक होते है। एक अभौतिक तत्व आत्मा 
ही उसके जीवन का लक्ष्य होता है। कर्म एवं राग-ह्वप आदि के 
विकल्प भी आत्मा के अपने नही है। अज्ञानी आत्मा अज्ञानवश ही 
इन्हे अपना समभता है। कर्म आत्मा का स्वरूप नहीं है। क्योकि 
वह त्रंकालिक नही है, आगन्तुक है। कर्म का घूल कारण राग और 
ह ष है। सम्यक् दृष्टि आत्मा इन विभाव भावों को कभी अपना 
स्वरूप नहीं समझता । एक मात्र शुद्ध आत्म तत्व को ही वह अपना 
स्वरूप समझता हैँ। धर्म-साधना का एक मात्र उद्देश्य यही है, कि 
आत्मा स्व स्वरूप मे लीन हो जाए। धर्म क्‍या हूं ? इस प्रदन के उत्तर 
में कहा गया है, कि वस्तु का अपना स्वभाव ही धर्म हैं। अत आत्मा 
का जो त्रिकाली ज्ञायक स्वरूप है, वही धर्म है । 
मैं आपसे निज्चय हृप्टि की बात कह रहा था। जीवन के 
नसख्यात एवं अनन्त विकल्पों को छोडकर स्व स्वरूप की 
प्रतीति करता ही निश्चय नय है। मन के सकल्प और विकल्पों 
से परे आत्मा का दर्णशन करना ही सम्यक्त्व हैं । आत्मा 
अनन्य और अभेद्य हैं । आत्मा के इस स्वरूप का श्रद्धान ही 
सम्यक्‌ दर्णन कहा जाता हैं। आत्म स्वरूप की प्रतीति हुए बिना, अपने 
स्वरूप को समझे बिना, अपने को धर्म-साधना में लगाए रखना सम्भव 
नही हैं। मै आपसे यह कह रहा था, कि आत्मा के अशुद्ध रवरूप को 
न देखकर उसके शुद्ध स्वरूप को ही ग्रहण करना, यही निश्चय तय 
हैं । नि्चय नय के अभाव मे घर्म-साधना का मूल्य एक शून्य विन्दु 
से वढकर नहीं रहता । निरचय नय निमित्त को न पकड़ कर उपादान 
को पकचता है, जबकि व्यवहार नय उपदान पर न पहुँच कर, केवल 
निर्मित्त मे ही अटक जाता हैं। व्यवहार दृष्टि से देखने पर तो यह 
आत्मा अशुद्ध और कर्मवद्ध प्रतीत होता है, किन्तु , निश्चय नय से 
देखने पर वह अबद्ध और बुद्ध प्रतीत होता है । व्यवहार नय से देखने 
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पर आत्मा का शुद्ध स्वछप नहीं जाना जाता, क्योक्रि निरमित्त कारणी 
से होने वाले परिवर्तनों को ही वह आत्मा का स्वरूप समझने लगता 
है, जबकि निश्चय नय से देखने पर हमे आत्मा का बुद्ध स्वरूप ही 
परिज्ञात होता है, क्योकि निश्चय नय आत्मा के विभाव-भावों को 
आत्मा का स्वरूप नहीं मानता। निशचयनय और व्यवहार नय के 
सम्बन्ध मे आपको एक वात और समझ लेनी चाहिए कि व्यवहार 
नय का आधार भेद दृष्टि है, जबकि निश्चय नय का आधार अभेद 
दृष्टि है। भेद मे अभेद देखना, यह निश्चय तय है और अभेद में भेद 
देखना, यह व्यवहार नय है | अभेद दृष्टि से देखने पर आत्मा का एक 
भर भखण्ड विशुद्ध स्वरूप ही परिज्ञात हो जाता है, इसके विपरीत 
व्यवहार नय से देखने पर आत्मा पर्याय भाव से भिन्न-भिन्न ही प्रतीत 
होती है, उसमे अभेद का दर्गन नही होने पाता । 
मैं आपसे निश्चय नय की बात कर रहा था, किन्तु अब व्यवहार 
नय के सम्बन्ध मे भी कुछ विचार कर ले । व्यवहार नय के मुख्य रूप 
में दो भेद है--सद्भृत व्यत्रहार नय तथा असद्भृत व्यवहार नय । 
यदि आप गम्भीरता के साथ विचार करेगे तो आपको यह प्रतीत 
होगा कि इन दोनों मे मौलिक सेद क्या है ? जब हम ज्ञान और आत्मा 
को अभिन्न मानते हुए यह कहते हैं, कि ज्ञान स्वय आत्मा है, तब यह 
निरचय नय की भापा होती है। और जब हम ज्ञान और आत्मा को 
भिन्न मानते हुए यह कहते है कि ज्ञान आत्मा का गुण है, तब यह 
व्यवहार नय होता है । जान आत्मा का म्रुण है; यह सद्भूत व्यचह्वार 
नय है । यहाँ पर आत्मा गरुणी है और जान उसका गुण है । गुण कभी 
अपने गुणी से अलग नही हो सकता और गृुणी भी कभी गुण चुन्य नहीं 
हो सकता। जल में जीतलता रहती हैं और अग्नि में उष्णता रहती 
है, किन्तु जल की गीतलता को जल से अलग नहीं किया जा सकता 
और अग्नि की उप्णता को भी अग्नि से कभी अलग नहीं किया जा 
सकता | इसी प्रकार आत्मा के ज्ञान गुण को कभी आत्मा से अलग 
नहीं किया जा सकता । गुण और गुणी मे अभ्ेदता और अखण्डता 
रहती हैे। फिर भी ज्ञान आत्मा का गुण है, इस उदाहरण मे 
भेद की जो प्रतीति होती है, वह अभेद मे भेढ का केवल व्यव- 
हार है। व्यवहार में आत्मा को गुणी माना जाता है और जान को 
इसका सुण साता जाता है, यह तो बोलने और समझने की भापा है) 
बस्तुत- गुण और गुणी मे फिसी प्रकार का भेद नहीं रहता है। भान 
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जब कभी रहेगा, तव आत्मा में ही रहेगा, आत्मा से अलग वह कही 
रह नही सकता, फिर भी यहाँ पर जो गुण और गणी में भेद बतलाने 
का प्रवत्व किया है, उसका अभिप्राय इतना हो है, कि यह कथन 
अभेद हृष्टि से न होकर भेद दृष्टि से किया गया है।जेन दर्शन के 
अनुसार गुण और गृणी में तादात्म्य सम्बन्ध है, आधार आधेय भाव 
सम्बन्ध नही है, जसा कि घृत और पात्र में होता है। घृत आधेय हैं 
और पात्र उसका आधार है। पात्र मे घृत सयोग सम्बन्ध से रहता 
है, परन्तु घृत पात्र स्वरूप न होने से उनका सम्बन्ध तादात्म्य सम्बन्ध 
ही हो सक्रता। जबकि आत्मा का और उसके ज्ञान गुण का 
सम्बन्ध तादात्म्य सम्बन्ध होता है। ज॑न दर्शन के अनुसार गण और 
गुणी में न एकान्त भेद होता है और न एकान्त अभेद | जन दर्शन के 
अनुसार गुण और गणी में कथचित्‌ भेद और कथचित अभेद 
| है । घूल द्रव्य की अपेक्षा से अभेद सम्बन्ध रहता है और गण 
एव पर्याय की दृष्टि से भेद सम्बन्ध रहता हें। ज्ञान भात्मा का 
गुण हें, यहाँ पर जो भेद बतलाया ह, वह सदभूत है, असदभूत 
नहीं, क्योंकि ज्ञान आत्मा में ही मिलता, है आत्मा के 
अतिरिक्त अन्यत्र उसकी उपलब्धि नहीं होती । इसी आधार पर 
यह कहा जाता है, कि यह सद्भ्रुत व्ववहार नय है। सद्भूत होते हुए 
भी यह व्यवहार ही है, निघ्चय नही | क्योंकि जहाँ भेद की कल्पना की 
जाती है, वहाँ व्यवहार ही होता है | ज्ञान आत्मा से अभिन्‍न होते हुए 
भी, इस उदाहरण मे, उसमे भेद की कल्पना की गई है | इसी आधार 
पर यह सद्भूत व्यवहार नय है। सद्भ्ुत व्यवहार नय मानता है, कि 
जो वस्तु सत्‌ है, उसमे भेद भी है। इस प्रकार आत्मा मे और उसके 
गुणो मे भेद न होने पर भी जब भेद की कल्पना की जाती है तब 
उसे व्यवहार नय कहा जाता है। व्यवहार नय में उपचार किया 
जाता है। यहाँ ज्ञान गुण और आत्मा में भेद न होने पर भी भंद का 
उपचार किया गया है, अत यह व्यवहार नय है। 
व्यवहार नय का दूसरा भेद है--असदुभूत्‌ व्यवहार तय । असदू- 
भूत व्यवहार नय कहाँ होता है, इस प्रश्न के उत्तर मे कहा गया है, 
कि जहाँ भेद का कथन हो, किन्तु वह सद्भूत न होकर यदि असद्भ्भत 
हो तो वहा पर असद्घ्भत व्यवहार तय का कथन किया जाता है। 
उदाहरण के लिए समझिए कि जब मै यह कहता हूँ कि, यह शरीर 
मेरा है? तव यह कथन असद्भूत व्यवहार नय कहलाता है। वस्वुतः 
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यह शरीर मेरा नही है, अर्थात्‌ जीववग अपना नहीं है, यह ता पुद ग्‌लो 
से बना हुआ है । इसी प्रकार मन और इन्द्रिय भी आत्मा के अपने 
न होकर गरीर के समान पौद्गलिक ही है। फिर भी व्यवहार मे 
हम यह कहते हैं कि मेरा दरीर, मेरी इन्द्रियां बौर भेरा मत | 
वस्तुत उक्त तीनो तत्व अपने न होते हुए भी हम उनमें अपनत्व 
का उपचार करते है। इसी आधार पर इस दृष्टि को असद्श्षत 
व्यवहार नय कहा जाता है। कल्पना कीजिए, आपके सामने एक 
मिट्टी का घडा रकक्‍्खा हुआ है, उसपे कभी घी रखा था। अतः उस 
मिट्टी के घडे को जब आप मिट्टी का न कह कर, घी का घडा बहते है, 
तव इसका अर्थ यह होता है कि आपवा यह कथन असद्भूत व्यवहार 
नय की दृष्टि से हुआ है। वास्तव मे घडा न कभी घी का होता 
है और न तेल का होता है, किन्तु सयोग सम्बन्ध को लेकर हम यह 
कहने हे कि यह घी का घडा है और यह तेल का घडा है। क्योकि 
भूत काल में अथवा वर्तमान काल मे उस घडे के साथ हम घी का 
और तेल का सयोग सम्बन्ध देख चुके है, इसी आधार पर व्यवहार 
में हम यह कह देते है, वि घी का घडा अथवा तेल का घडा लाओ। 
भविष्य के सयोग सम्बन्ध को लेकर भी वर्तमान मे घी का घडा और 
तेल का घडा, इत्यादि व्यवहार हो सकता है | परन्तु यह कथन सत्यभूत 
नही है । इसीलिए इसे असद्भत व्यवहार नय कहा जाता है, क्योकि 
घडा घी से और तेल से कभी निर्मित नही होता । 
शरीर और आत्मा मे भेद है, परन्तु दोनों के सयोग को लेकर 
यह कथन कर दिया गया है, कि मेरा गरीर ।' शरीर और आत्मा 
में भेद है, क्योकि शरीर भौतिक है और आत्मा अभौतिक है। गरीर 
जड है और आत्मा चेतन है। चेतन रूप आत्मा का जड रूप शरीर 
अपना कैसे हो सकता है। यह सत्य होने पर भी हम देखते है, कि 
आत्मा इस गरीर मे वास करता है | देही इस देह मे विद्यमान है। 
जब देही इस देह मे निवास करता हैं तो उपचार से यह मान लिया 
गया, कि यह शरीर आत्मा का है। कल्पना कीजिए, एक व्यक्ति 
जिसका अपना घर नही है, वह किसी दूसरे का घर किराए पर ले 
कर उसमे रहता है, वह व्यक्ति जब तक उसमे रहता है, तब तक 
उसे अपना ही कहता हैं। वह कभी नही कहता कि यह घर मेरा 
तही है । यही दृष्टि मै आपको यहाँ वत्तला रहा था। शरीर और 
आत्मा स्वभावत भिन्‍नहोतने पर भी, यहाँपर शरीर को जो मेरा 
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कहा गया है, इस उपचार कथन का मुख्य कारण गरीर और आत्मा 
का सयोग सम्बन्ध ही हैं । इसी प्रकार मेरी इन्द्रियां और मेरा मन, 
यह कथन भी उक्त आधार पर ही किया जाता है। भेद होते हुए भी 
यहाँ अभेद का कथन उपचार से किया गया है, और वह उपचार 
भी सद्भूत न होकर असद्भूत ही है। इसी आधार पर इस दृष्टि 
को असद्भूत व्यवहार नय कहा जाता है। मैं आपसे यह कह रहा 
था कि जब दृष्टि अभेदप्रधान होती है, तब निश्चय नय होता है 
और जब दृष्टि भेंदप्रधान होतो हैं, तव व्यवहार नय होता है। 
व्यवहार नय में भी कथन दो प्रकार का होता है--सद्भुत और असदू- 
भूत । जब सद्भ्ुत कथन होता हैं, तव वह सद्भूत व्यवहार नय कह- 
लाता है और जव कथन भअसदभूत होता है तब उसे असद्भुत व्यवहार 
नय कहा जाता हैं। वस्तुकथन के अनेक प्रकार है | एक ही वस्तु का 
कथन अनेक प्रकार से क्रिया जा सकता है। इसी को अनेकान्त 
दृष्टि अथवा अनेकान्तवाद कहा जाता हैं, जो जेनदर्शन का 
प्राण है । 
मैं आपसे निश्चय नय और व्यवहार नय की बात कह रहा था, 
निश्चय ओर व्यवहार के सम्बन्ध मे यथार्थ दृष्टिकोण समभाने का 
मैने प्रयत्त किया है। मैं समझता हूँ कि विषय वडा गम्भीर है, पर 
यह भी सत्य है कि इसे समझे विना आप जैन-दर्शन के मर्म को नही 
समभा सकते। जेन दर्गन के अध्यात्मवाद को समभने के लिए तो 
निरचय नय और व्यवहार नय को समभना परमावश्यक है। निश्चय 
और व्यवहार के स्वरूप को समभने के लिए एक दूसरे प्रकार से भी 
विचार किया गया हैं, जो इस प्रकार हैं। आत्मा और कर्म पुद्गल 
को एक क्षेत्रावगाही कहा हैं। आकाश रूप क्षेत्र मे आत्मा और कर्म 
पुद्गल दोनो रहते है। अत आत्मा और कर्म पुदू्गल दोनों का 
क्षेत्र एक है, परन्तु यह कथन व्यवहार दृष्टि से किया गया है। 
निरचय नय में यह कथन यथार्थ नहीं है, क्योकि निश्चय नय को 
दृष्टि से आत्मा आत्मा मे रहता है कर्म कर्म मे रहता है, और 
आकाण आकाश में रहता हैं। निरचय नय दृष्टि से प्रत्येक द्रव्य 
अपने मे ही रहता हैं, किसी दूसरे में नही ।- प्राचीन काल मे भी 
इस प्रकार का प्रइन उठाया गया था कि आत्मा कहाँ रहता हैं और 
सिद्ध कहाँ रहते है ? इसके उत्तर मे कहा गया है कि आत्मा कौर 
सिद्ध आवाह् में रहते है, परन्तु आकाग में तो आकाश रहता हैं, 
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फिर वहाँ आत्मा और सिद्ध केसे रह सकते है ? अत. वस्तुस्थिति यह हैं 
कि आत्मा आकाश में नहीं रहता, वल्कि आत्मा में ही रहता है । इसी 
प्रकार कर्म आकाग में नही रहता, कर्म में ही रहता है । यह निश्चय 
दृष्टि है | परन्तु व्यवहार नय की दप्टि में एक क्षेत्रावगाही एवं सयोगी 
होने के कारण दोनो का क्षेत्र एक कहा जाता है । दूध और पानी 
मिलने पर यह नही कहा जाता कि यह दूध का पानी है, वल्कि यह 
कहा जाता है, कि यह दूध हैं। क्योकि जब दूध और पानी मिल गए 
तो दोनो अलग क्हों रहे । परन्तु निश्चय दृष्टि से देखने पर दूध भौर 
पानी एक नही हो सकते । दूध दूध हैं और पानी पानी । एक क्षेत्रावगाही 
होने मात्र से ही दोनो एक नहीं हो सकते । इसी प्रकार यहाँ पर 
भी आत्मा और कर्म एक क्षेत्रावगाही होने से एक नहीं हो सकते । 
निश्चय नय दृष्टि से विचार करते पर आत्मा और कर्म दोनों 
की सत्ता अलग-अलग हैं। आत्मा चेतन है और कर्म पुदगल 
वे दोनों एक कैसे हो सकते है, जबकि दोनों के स्वभाव अलग- 
अनग है। अत व्यवहार नय से आकाञ रूप एक क्षेत्र मे रहते हुए भी 
निश्चय से वे अलग है । 
कल्पना कीजिए, आप स्वर्ण खरीदने के लिए बाजार गए | यदि 
किसी ए्क्‍रकार आपको मह मालूम »- जाएगा कि जिस स्वर्ण को आप 
खरीद रहे है, उसमे मिलावट है, तो निश्चय ही आप खोटे सोने को 
खरीदने के लिए तयार नहीं होगे। मिलावट उसी अवस्था क 
नाम है, जवकि दो विभिन्न वस्तुओ का मिश्रण होता है । जब सोते 
में सोने के अतिरिक्त किसी दूसरी धातु का मिश्रण होता हैं, तब 
आप उसे लोक-भाषा में खोटा सोना कहते है। इसी प्रकार खोटा 
रुपया, खोंदा पैसा अदि व्यवहार आप करते रहते है। जब तक 
आपको सोने के खोटेपन का बोध नहीं था, तव तक आप उसे 
खरीद सकते थे, किन्तु जब उसके खोटेपन का परिज्ञान आपको 
हो जाता है, तव आप उसे नही खरीदते । इसी प्रकार आत्मा और 
म॑ दोनो अलग-अलग पदार्थ है, किन्तु अनादिकाल से उनका सयोग' 
है । आत्मप्रदेश और कर्म परमाण परस्पर दर और पाती के समान 
मिले हुए है, परन्तु यह दृष्टि व्यवहार दृष्टि हैं, निश्चय दष्टि नहीं। 
निडचय दृष्टि से क्रिसी भी प्रकार की मिलावट ग्रहण नहीं की जा 
सकती । आत्मा को आत्मा समझता और कर्म को कर्म समझना, 
यही निश्चय दृष्टि हैं। व्यवहार दृष्टि आत्मा और कर्म में भिन्नता 
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की प्रतीति नही करती, वह कम को आत्मा का ही रूप समझ लेती 
हैं, जिस प्रकार कि एक अनानी व्यक्ति खोटे सोने को सच्चा सोना 
समभने की भूल कर लेता है । इसके विपरीत निश्चय दृष्टि वह है, 
जो वस्तु के मुल स्वरूप को ग्रहण करती है । आत्मा के मूल स्वरूप 
को ग्रहण करने वाली दुष्टि, आत्मा के ब्भाविक रूप को ग्रहण क्से 
कर सकती है । मैं भापसे यह कह रहा था, कि जीवन-विकास के 
लिए निश्चय नय का ज्ञान परमावज्यक हैं। निश्चय नय आत्मा के 
विजुद्ध स्वरूप को समभने के लिए एक परम साधन है । 


|| 


हट 


तर 


रंसार-सुक्ति 
का हेतु: ज्ञान 


र्ज 


यह समार क्या वस्तु है? क्या इस ससार का कभी विनाश हो 
सकता है ? जीवन के साथ जगत का और जगत के साथ जीवन का 
क्या सम्बन्ध है ? इस प्रकार के प्रश्न दर्शन-शास्त्र मे चिरकाल से उठते 
रहे है और उनका समय-समय पर समाधान भी किया जाता रहा है। 
मुख्य प्रझन यह है, कि इस ससार का स्वरूप क्‍या है ”? और इसका 
विनाग अथवा अभाव कैसे हो सकता है ” शास्त्रों मे कहा गया है, 
कि जब आत्मज्ञान प्रकट हो जाता है, तव ससार नहीं रहता | ससार 
समाप्त हो जाता है, फिर उसकी स्थिति नही रहती । कहा गया है 
कि-- जाते तत्वे क सस्ार ?' तत्त्व का परिज्ञान हो जाने पर फिर यह 
सस्तार नहीं रह पाता | मेरे कहने का अभिप्राय यह है, कि तत्वज्ञान 
हो जाने पर ससार क्‍यों नही रहता ? यदि ससार सत्यभ्ृत है और 
वास्तविक है, तो फिर उसकी सत्ता से इनकार कैसे किया जा सकता 
हे “जो सत्‌ है वह कभी असत्‌ नहीं हो सकता | और जो असत्‌ है, 
वह कभी सत्‌ नहीं हो सकता । यदि ससार सत्‌ है, तो तत्वन्ञान के 
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प्रकट होने पर भी वह रहेगा ही, उसका विलोप और विनाग नहीं हो 
सकता । फिर भी यहाँ पर तत्वनगान से ससार का जो विनाश बतलाया 
है उसका एक विशेष उद्देश्य है। विशेष उद्दश्य यही है, कि तत्त्वज्ञान 
प्रकट हो जाने पर बाहर मे ससार वी सत्ता तो रहती है, परन्तु 
अन्दर मे साधक के मन मे ससार की आसक्ति नही रहती, फलत 
ससार नही रहता | ससार को सत्ता रहे, पर आसक्ति न रहे तो 
साधक के जीवन की यह एक बहुत वडी सिद्धि हैं। जन दर्शन मे इसी 
को वीतराग अवस्था कहा गया है। गीता मे इसी को स्थितप्रज्ञ दणा 
कहा गया हैं। जीवन में इस प्रकार की स्थिति और इस प्रकार की 
अवस्था का आना ही साधना की सफलता है | 
जब यह कहा जाता हैं, कि आत्मा की शुद्ध वस्तुस्थिति का पता 
चल जाने पर तथा स्वपर का भेद जञानरूप तत्त्वजान प्रकट हो जाने 
पर ससार नही रहता, तब प्रश्न उठता है, कि ससार नष्ट होने का 
वया अर्थ है ? नान होने पर शरीर रहता ही हैं| इन्द्रियाँ भी रहती हैं 
और मन भी रहता हैं। मत मे विचार भी उठते रहते है, कभी सुख 
और कभी दुख की स्थिति भी आती और जाती रहती है। जैन दर्णन 
कहता है कि जब तक कर्म हैं और जब तक कर्म का उदयभाव है, तब 
'तक सुख और दु.ख, हानि और लाभ, जीवन और मरण, शान्ति और 
अगान्ति--ये सब द्रन्द्द चलते ही रहेगे । शरीर के सुख एव दुख के 
भोग भी सिटेगे नही । इन्द्रियाँ भी अपने-अपने विषयो को ग्रहण करती 
रहेगी । फिर ससार क्‍या मिटा और केसे मिटा ? तत्त्वजान होने पर 
भी, जब यह रहते ही है, तव फिर ससार के विनाश का क्‍या 
अभिप्राय है ? भारत के अध्यात्मदर्णी दार्शनिको ने यह कंसे कह दिया 
कि तत्वज्ञान होने पर ससार नष्ट हो जाता हैं | 
प्राचीन आचार्यों ने इस सम्बन्ध में गम्भीर विचार किया है। 
अपने चिन्तन वी चाबी से रहस्य के ताले को खोलने का प्रयत्न किया 
है। उन तत्त्व चिन्तको ने कहा है, कि आत्म त्तत््व मूल मे एक ही है। 
उसमे कही पर भी नानात्व प्रतीत नहीं होता । आत्मा की औदयिक 
आदि विविध पर्यायो मे और रूपो मे केवल उस त्रिकालीज्ञायक स्व- 
भाव रूप एक आत्मरूप का ही ध्यान करो, तथा प्रतिक्षण बदलती 
हुई अनन्त पर्यायों का जो प्रवाह बह रहा है, उसमे उस एक दिव्य 
जक्ति की ही खोज करो और अपने अन्दर में यही विचार करो कि हमे 
उस एक के लक्ष्य पर पहुँचना है । जन दर्शन के अनुसार इस विचार 
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द्रव्य हृष्टि और पारिणामिक भाव कहा जाता है। भेद से अभेद 
की ओर जाना, खण्ड से अखण्ड की ओर जाना तथा विभाव से स्वभाव 
की ओर जाता ही, पारिणामिक भाव है। यह जो हृष्यमान जगत हैं, 
सुख-दु ख हैं, मन और इच्छियो का भेद हैं, उससे निकल कर अमेद, 
अनादि और अनन्त श्र्‌व स्वरूप मे लीन होना ही वस्तुत आत्मा का 
सहज स्वभाव है । सम्यर के जितने भी परिव्तन है, उन सब का 
आधार रद-बुद्धि है। जहॉ-जहाँ भेद-बुद्धि है, वहाँ-वहाँ पर्याण और 
परिवर्तनों का चक्र चलता ही रहता है । जब तक यह भेद-हप्टि विद्य 
मान है, तब तक ससार में आत्मा को न सुख है, न रान्तोप हैं और न 
गात्ति है। प्रत्येक साधक को यह विचार करना चाहिए कि इस पर्याय 
और रूपो के मेदो मे लीन रहना मेरा जीवन-उद्देश्य नहीं हैं । मेरे 
जीवन का एक मात्र लक्ष्य यही है, कि मै अनेक से एक की ओर बागे 
बढ़ूँ, भेद से अभेद की ओर प्रगति करूँ तथा उदयभाव से निकल कर 
पारिणामिझ भाव की ओर नित्य चलता रहूँ। जहाँ भेद-ुद्धि और 
पर्याय बुद्धि होती है, वहाँ एकत्व नही रहता, अनेकत्व आकर खडा हो 
जाता है । यह अनेकत्व भी क्‍या है ? इस प्रदन के समाधान में कहा 
गया है, क्रि साधक के जीवन में तन का, मन का, इन्द्रिय का तथा राग 
एवं द्व प आदि विकल्पो का ही अनेकत्व है| जैन दर्गणन के अनुसार इस 
अनेकत्व से एकत्व की ओर बढना ही द्रव्य-हृष्टि एव अभेदः दृष्टि है । 
एक वार एक पुस्तक में मैंने पढा कि भारतीय दर्णन का लक्ष्य 
एकत्व में अनेकत्व का प्रतिपादन करना है। परन्तु मेरे विचार में 
यह कथत्त उचित नही है। अनेकत्व की ओर बढना भारतीय सस्क्ृति 
और भारतीय दर्गन का मूल उद्देश्य नही हैं। मै इस तथ्य को स्वीकार 
करता हूँ, कि जीवन की प्रारम्भिक साधना मे कुछ दूर तक यह अने- 
कत्व हमारा साथ देता है। इस अभिपष्राय से वह हमारा साधन हो 
सकता है, साध्य नही हो सकता । साध्य तो एक मात्र एकत्व ही है । 
अभेद-दृष्ट ही है। जीवन के खण्ड-खण्ड रूपो मे एकमात्र अखण्ड रूप 
को ही देखना, यही भारतीय दर्गन और सस्कृति का घुल रूप है। 
भारतीय देशन का लक्ष्य एकत्व मे अनेकत्व का दर्शन नही है, बल्कि 
अनेकत्व मे एकत्व का दर्शन करना है। भारतीय दर्शन अनेकत्व मे 
एकत्व का,भेंद सम अभेद का, खण्ड से अखण्डता का और पर्याय मे द्रव्य 


का विधान करता है। यही है, एक मात्र उसका अपना लध्य एव केख्- 
विचार । भेद बुद्धि इन जगत को खण्ड-खण्ड रूप मे देखती है, जबकि 
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अभेद-बुद्धि इसे अखण्ड रूप में देखती है । प्रत्येक साधक को यह विचार 
करना चाहिए कि इस भेद-बुद्धि और पर्याय-बुद्धि से उसे कभी सुख और 
गान्ति मिलने वाली नही है । एकत्व में अनेकत्व की प्रतोति इसलिए 
होती है, क्यों कि यह आत्मा अनस्तकाल से पर्याय-बुद्धि मे और शेद- 
बुद्धि मे रहता आया है। अत अपने इस वर्तमान जीवन मे यदि वह 
अभेद में भेद को देखता है, तो यह उत्तके सस्कारो का दोप है। जैन 
दर्शन के आचार्यो ने एक बहुत वडी बात कही है। उनका कथन है कि 
सम्यक्‌ दर्शन वहाँ रहता हैं, जहाँ पर्याय-बुद्धि, भेद-बृद्धि और खण्ड- 
बुद्धि नही रहती । वस्तुत द्रव्य बुद्धि और अभेद बुद्धि ही वास्तविक 
सम्यक्‌ दर्शन हैं। इस अभेद-बुद्धि को समझना बहुत वडी वात हैं । जब 
तक यह अभेद बुद्धि हमारे जीवन के कग-कण में रम न जाएगी, जब 
तक अध्यात्म-साधना सफल नही हो सकेगी । भेद में अभेद दर्शन 
करना ही अध्यात्म-जीवन की सर्वोच्च क़ला हैं । 
इस सम्बन्ध में प्राचीन आचार्यो ने एक बहुत ही सुन्दर उदाहरण 
प्रस्तुत किया हैं। इस उदाहरण मे उन प्राचीन आचार्यों ने यह बत- 
लाया हैं कि किस प्रकार अभेद मे भेद-बुद्धि उत्पन्न हो जाती हैं। एक 
कुम्भका र मिट्री, से घडा, ढक्कन, सुराही, सिकोरा और नाना प्रकार 
के खिलौने बना डालता हैं । मिट्टी एक ही है, किन्तु कुग्भकार अपने 
निमित्त के योग से उसको नाना आकारो मे वदल देता हैं ।,जब मिट्टी 
के इस नाना रूप-विधान में अनेक वस्तुओ का निर्माण हम देखते है, 
तब हमे नानात्व की एवं अनेकत्व की प्रतीति होने लगती है। जैन 
दर्शन के अनुसार इसको,भेद-बुद्धि और पर्याय-बुद्धि कहा जाता हैं। 
परन्तु जरा विचार तो कीजिए, इन समस्त रूप-परिवर्तनो के पीछे एक 
ही तत्त्व है, मिट्टी । जिस प्रकार एक ही मिट्टी नाना रूप, आकार और 
प्रकारो को धारण करती हैं, उसी प्रकार यह आत्मा भी कर्मवश होकर 
नाना योनियो को एवं विभिन्न स्थितियो को प्राप्त ,होती रहती हैं । 
एक ही आत्मा-कभी नारक, कभी तिर्यझच, कभी मनुष्य और , कभी 
कभी देव बनती रही हैं। आत्मा के यह नाना रूप- और पर्याय 
भेंद-बुद्धि पर आश्रित है । अभेद-बुद्धि से विचार- क्रिया जाए, 
तो इन नाना आकारो और प्रकारों के पीछे एक ही सत्ता और एक ही 
शक्ति हैं, आत्मा । जिस प्रकार मिट्टी के नाना आकारो के पीछे, मूल 
रूप मे मिट्टी एक ही है, उसी प्रकार आत्मा की नाता, पर्यायों के पीछे 
सूल रूप मे आत्मा एक ही है। ससार मे जहाँ-जहाँ हमे' नानात्व और 
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अनेकत्व हृष्टिगोचर होता है, वह सब पर्याय का खेल है। पर्माय का 
जन्म भेद-बुद्धि से ही होता है । एक वात और है, जब तक आत्ता में 
पर्याय दृष्टि विद्यमान हैं, तभी तक यह नानात्व दृष्टिगोंचर होता हूँ | 
पारिणामिक दृष्टि के जागृत होते ही नानात्व और अनेकत्व स्थिर 
नही रह पाता | शरीर, मन और इन्द्रिय आदि के रहने पर भी दृष्टि 
में जब अभिन्नता आजाती हैं, तव ससार का नानात्व खडा नहीं रह 
सकता । यह तभी सम्भव होता हैं, जब लक्ष्य एवं दृष्टि आत्म-तरव 
पर पहुँच जाती है। मिट्टी का जान करने के लिए मिट्टो के स्वभाव के 
पास पहुँचना पड़ता है और मिट्टी के स्वभाव के पास पहुँच जाने पर, 
मिट्टी के बने विभिन्न खिलौने, मिट्टी ही नजर आने लगते है । आत्मा 
के सम्बन्ध मे भी यही सत्य लागू पडता है । पु, मनुष्य और देव का 
शरीर अथवा जीवन तभी तक नजर आता है, जव तक पर्यायबुद्धि 
है। परन्तु जव दृष्टि पर्याय से हट कर जरिकाली परम पारिणामिक 
भाव रूप आत्मस्वभाव के निकट पहुँच जाती है, तव मालूम पडता 
हैं कि वह आत्मा न पशु है, न मनुष्य हैं और न देव ही, आात्मो तो 
आत्मा है। जब आत्म-ज्ञान हो जाने पर नाना आकार-प्रकारो मे 
आत्मा का ही परिवोध होता हैं, उस स्थिति मे यह वाह्य ससार उदय 
भाव से रहने पर भी आपकी हृष्टि मे उसका विनाश हो जाता है। 
जब आत्मदृष्टि उदयभाव से हटकर पारिणामिक भाव में पहुँच 
जाती है, तव सदा और सर्वथा उसे आत्मा ही आत्मा दृष्टिगोचर होता 
है। जन दर्शन के अनुसार यही द्रव्य इृष्टि और अभेद बुद्धि है। इसका 
परिज्ञान हो जाने पर ससार के रहते हुए भी उस साधक के लिए 
ससार नही रहने पाता, इसी को ससार का विनाश कहते है । 
इस वाह्य जगत को छोडकर जब हम आन्तरिक जगत फ्र विचार , 
करते है तेंब हम जान पाते है, कि यह ससार क्षण मे नप्ट हो जाता 
है भर क्षणभर मे ही फिर खड़ा हो जाता हैं। ऐसा क्यो होता हैं ? 
इस प्रइन के समाधान में कहा गया हैं, कि आसक्ति ही सबसे बडा 
ससार हैं। अनासक्ति ही ससार का विनाथण हैं । जव साधक के मन मे 
अनासक्ति भाव रहता हैं, तब वाह्मय पदार्थों की सत्ता रहने पर भी वे 
साधक को पकड नही सकते । इस हृष्ठि से मेरे कहते का अभिप्राय्य यही 
है, कि आमक्ति ही ससार हैं और अनासक्ति ही ससार का अभाव एवं 
विनाभ हैं। जब मनुष्य भोजन करता है, और जब मधुर एवं कट 
पदार्थों को ग्रहण करता हैं, तव उसकी आत्मा का उपयोग यदि उसकी 
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जिह्ना के साथ जुड जाता हैं, तो उसे स्वाद को अनुभूति होती हैं,परन्तु 
जब उपयोग का सनन्‍्बन्ध जिह्ना से नही रहता, तब पदार्थ का सेवन 
करते हुए भो उसमें रस की अनुभूति नही होने पाती। इसका सीधा 
अर्थ यही हुआ, कि वस्तु का स्वभाव अर्थात्‌ स्वाद नष्ट हो गया। 
यद्धपि उसका स्वभाव एवं स्वाद नष्ट तो नही हुआ, किन्तु वह खाने 
वाले की अनुभूति मे नही रहा। क्यो कि उसकी आत्मा का उपयोग 
उसकी जिह्ना के साथ नही रहा | इसी प्रकार यदि अनुभूति में वह 
नही रहा, तो उसके होते हुए भो, वह नहीं रहा या नष्ट हो गया, यह 
कहा जाता है | जेन दर्शन के अनुसार किसी भी वस्तु का सर्वथा 
अभाव नही होता, बल्कि उसका अनुभूति मे न आना ही उसका अभाव 
है | जहाँ राग है, वहाँ वेराग्य नही रह सकता, जहाँ आसक्ति है, वहाँ 
अनासक्ति नही रह सकती यह एक निश्चित सिद्धान्त है। क्‍या कभी 
एक म्यान मे दो तलवारे रह सकती है ? कभी नही । प्रभ्चु का मार्ग 
भी इतना सकरा है, कि उसमे आत्म-ज्ञान और ससार एक साथ 
नही रह सकते। उसमे भगवान और झौतान एक साथ नही 
रह सकते | यदि आपने अपने मत के सिहासन पर रावण को बंठा 
लिया है, तो -वहाँ राम के बैठने का स्थान नही रह सकता | एक ही 
सिहासन पर राम और रावण दोनो नही बेठ सकते । मन के तिहासन 
पर राम को वैठाने के लिए वहाँ से रावण को हटाना ही पडेगा | 
भला यह कैसे सम्भव हो सकता है, कि अन्धकार और प्रकाश दोनो 
मित्र बन कर एक साथ चलते रहे । जब एक रहता है, तब दूसरा 
गायव हो जाता है। अच्चकार के रहने पर प्रकाश नहीं रहता और 
प्रकाश के आजाने पर अन्धकार नहीं ठहर सकता। आत्मज्ञान हो 
जाने पर ससार भाव नही होता और ससार के रहते हुए आत्मभाव 
नही होता । मेरे कहने का अभिप्राय इतना ही है,कि सरार का विनाण 
अथवा विलोप, इसका अर्थ इतना ही हैं, कि ससार के पदार्थों के प्रति 
आसक्ति हमारे मन मे न रहे । ससार के जिस पदार्थ के प्रति हमारे 
मन मे राग है, वह हमे सुख रूप प्रतीत होता हैं और ससार के जिस 
पदार्थ के प्रति हमारे मन मे है प रहता हैं, वह हमे दुख रूप प्रतीत 
होता हैं, किन्तु संसार के जिस पदार्थ के प्रति हमारे मनन मे न क्रिसी 
प्रकार का राग है और न किसी प्रकार का ह व हैं, वह पदार्थ हमे न 
सुख रूप होता हैं और न दु ख रूप होता हैं। वस्तुत इसी वीतराग 
स्थिति को अथवा वीतराय दक्शा को ससार का विनाश अथवा ससार 
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का बिलोप कहा जाता हैं । पदार्थ के रहते हुए भी उसकी सुख-दु खा- 
त्मक प्रतीति न होना, जैनदर्शन के अनुसार इसी को ससार का 
अभाव कहा जाता हैं। जब पदार्थ का राग और द्वेष हमारे मन मे 
नही हैं, तब वह पदार्थ हमारे मन में कँसे ठहर सकता हैं ? और पदार्थ 
का प्रन में न ठ5हरना हो उस पद्मार्थ का अभात्र वा विनाझ है । 
जब आत्म स्वरूप की प्रतीति होती है, तब वह स्वभाव की ओर 
जाता है। इसका यह अर्थ हआ कि जब आत्मा तिभाव से हट कर 
स्वभाव की ओर जाता है, तव सप्तार की स्थिति रह हो नहीं सकती 
है | बन्त में जब मेल जम जाता हैं, तब वस्त्र की धवलता दृष्टि मे 
नहीं आती हैं। स्वच्छ रहने पर ही वस्त्र की घवलता दृष्टि मे 
आती है ।जब वस्त्र का मलद्र हो जाता है, तब वस्त्र की 
धबलना की प्रत्तीति होती है, क्रिस्तु उसके मल की प्रतीति नही 
होती | इसी प्रकार मैं आपसे कह रहा था, कि जब एकत्व मे 
आता है, तव अनेकत्व नहीं जाता हैं। एक समय मे दो मे से 
कोई एक ही ध्यान में आ सकता है। जब आपकी वृद्धि एकत्व में 
स्थिर रहती है, तब उसमे अनेकत्व की तरग नहीं उठ सकती और 
उसमे अनेब नव की तरस उठती है, तब उसमे एकत्वभाव स्थिर 
नही रहने पाता । आपके सामने दो तत्व है--एक सृष्टि और दूसरी 
दृष्टि | सुग्टि का अर्छ है--ससार और हप्टि का अर्थ हैं-विचार 
और विवेदा | इन दोनों में से पहले किसको बदला जाए, सृप्ठि को 
अवबवा दृष्टि को ? भारतीय धर्म और दर्शन में इस विषय पर बडी 
गम्भीरता के साथ विचार किया गया है। जैन दर्शन क्रा कथन है, कि 
सृष्टि की बदलने वा प्रचत्त मत करो । पहले दृष्टि को बदलों । यदि 
दृष्टि बदल जाती हैँ, तो फिर सप्टि के बदलने के लिए प्रथक्‌ प्रयास 
की आवब्यक्सा ही नहीं रहती ! जन दर्शन का मल संघर्ष सृष्टि के 
साथ नहीं है, समार के साथ नहीं है, बल्कि दृष्टि और विचार के साथ 
अ्रंदि आपने अपनी विपरीय हृप्टि और विचार को नही बदला है, तो 
ह्जा पन्ने करने पर भी संसार बदला नहीं जा सकता। 
भीम पितवामह ने तथा विदर जैसे पण्डित ने दर्यो- 
ही विलसा ठयन्न किया था, बिस्तर उसकी दृष्टि मे 


मना मे आजा हि ८ प्र आन अन्य नीतिन पर 
पद वाया ने आने के हारण भीग्म पिनामढ़् और अन्य नी लिन्ष परुय दर्यो धन 
सस्यर पर छल ला ले दयोधिन के शीक्षम के कणलाण मे दे प- 


हा 
» उगयो दूर फ्िंत बिना उसके बाह्य 
पत्म मिध्पल भर ब्यथ गा? । क्षत अऔन- 
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दर्शन यह कहता है कि सृष्टि को बदलने से पूर्व हृष्टि को बदलो । यदि 
दृष्टि बदल जाती है, तो फिर शरीर, इन्द्रियं और मन के रहते हुएं भी 
हमारी अध्यात्म-साधना में किसी प्रकार की बाधा उपस्थित नही हो 
सकती । मेरे विचार मे मूल वात ससार को बद॑लनें की नही है, बल्कि 
अपने मन को बदलने की हैं। 
मैं आपसे कह रहा था कि जीवन में वाना बदलने का महत्व 
नही हैं, बडी वात हैं, बान बदलने की । आत्मा का स्वभाव अनन्त- 
काल से जैसा रहा है, अनन्तकाल तक वैसा ही रहेगा, इसमे किसी भी 
प्रकार का सन्देह नही है। शास्त्र मे कहा गया है, कि पानी गरम 
होंकर जव खौलने लगता है और हाथ डालने पर जब हाथ भी जलने 
लगता है, त्व साधारणतया यह कह दिया जाता है, पानी आग होगया 
हैं। परन्तु' वस्तु स्थिति यह हैं, कि पानी सदा पानी ही रहता है, वह 
कभी आग नहीं बनता | पानी नकभी आग बना है और न कभी 
भविष्य में बन दी सकेगा । वात वास्तव में यह है, कि अग्नि के सयोग 
से पानी मे गरमी आगई है । पानी की उप्णता की ओर जब ध्यान 
दिया जाता है, तब प्रतीत होता है, कि वह आग हो गया है। परन्तु 
पानी तो पानी ही है। जब तक अग्नि के स्वभाव को महत्व दिया 
जाता है, तब तक पानी को आग भले ही कहा जाए, परन्तु वह गरम 
पानी, गरम होने से पूर्व भी पानी ही था, गर्म होने पर भी पानी है 
ओर आगे भी पानी ही रहेगा | यदि उस गरम पानी को भी आग पर 
डाला जाए, तो वह आग को बुभा डालेगा। इससे यह स्पष्ठ हो 
जाता है, कि उष्णता के सयोग के बाद भी पानी का स्वभाव बदला 
नही, वल्कि वही रहा, जो उसका अपना स्वभाव था। अग्नि का 
सयोग होने पर भी जब वह आग के समान उष्ण, हुआ; तब भी उसका 
मूल स्वभाव शीतलता ही था, अग्नि को बुझाने का ही था, अन्यथा 
वह आग को कंसे बुंधा सकता था ? जब मूल स्वभाव पर दृष्टि दी 
जाती है, तब पानी गरम होने पर भी पानी ही है, परन्तु जब सयोगी 
भाव की भर दृष्टि जाती है, तब वह आग नजर आाता हैं। किन्तु 
इस बात्त को ध्यान मे रखिए कि अपने मूल स्वभाव से पांनी सदा ही 
शीतल है और उस' समय भी शीतल है, जवकि उसमे उप्णता का 
सयोग रहता है। यही सिद्धान्त आत्मा के सम्बन्ध में भी है ।जब 
आत्मा में उदयभावःकी ओर दृष्टि रहती है, तव ससार खडा हो 
जाता है, किन्तु दृष्टि जब भत्मा के स्वभाव की ओर जाती है, तब 
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आत्मा का वन्धन-मुक्त एव अखण्ड स्वभाव सर्वत्र नजर आता है। 
उदयभाव की ओर देखने पर वन्ध नजर आता है और स्वरूप की ओर 
दृष्टि जाने पर आत्मा का विजुद्ध पारिणासिक भाव तथा चेतन्य 
स्वरूप दीख पडता है।: जब-जब दृष्टि पारिणामिक भाव की ओर 
जाती है, तव तब उदयभाव के रहते हुए भी आत्मा को उसके बच्ध 
रूप की प्रतीति नही होती हैं। यदि आप वन्ध को महत्व नही देना 
चाहेगे, तो ज्ञाव मे उसका कोई महत्व नहीं रहेगा | मेरे कहने का 
अभिप्राय यह है, कि सारा का सारा खेल दृष्टि का है। सबसे बडी 
बात यह देखना है क्रि आपकी दुष्टि क्या है ”? यदि आपकी दुष्टि 
विशुद्ध 'पारिणामिक भाव मे है, तब संसार में कही पर भी आपको 
वन्धन नहीं है । इसके विपरीत यदि आपकी दृष्टि औदयिक भाव में 
अटकी हुई है, तो इस ससार मे कदम-कदम पर सर्वत्र आपको बन्धन 
ही बन्धन मिलेंगे । 

, मैं आपसे यह कह रहा था, कि यह ससार क्या है” उसका 
स्वरूप क्‍या है ? इस सम्बन्ध मे मैने जो कुछ कहा है, वह आपने सुना 
होगा और उसे सममने का प्रयत्त भी किया होगा | बात यह है कि 
सुनने को आप -वहुत कुछ चुन लेते है, किन्तु उसके अनुसार जीवन 
को बनाने का प्रयत्न नही होता, इसलिए हमारा ज्ञान पोथी-पन्नों तक 
ही सीमित रह जाता है, वह जीवन की धरती पर उतर कर पनपने 
नही पाता । मैंने आपसे अभी कहा था, कि संसार को बदलने का 
प्रयत्त मत कीजिए, प्रयत्त कीजिए, अपने मन को बदलने का | मन 
वदल गया तो सब कुछ वदल गया | यदि मन नहीं बदला, तो कुछ 
भी नहीं बदला । मन को बदलने का अर्थ है--बुद्धि को भेद से हटाकर 
अभेद की ओर लगाना, बुद्धि को अनेकत्व से हटाकर एकत्व की ओर 
ले जाना और आत्मा को औदयिक भाव से हटाकर पारिणामिक 
भाव मे स्थिर करता। अपने स्वरूप को पाने का और ससार को 
नष्ट करने का इससे सुन्दर अन्य कोई मार्ग नही है। अपने स्वरूप में 
स्थिर हो जाने का अर्थ यही है, कि ससार-सागर से पार हो जाना । 
ससार में जितने भी दुःख एवं क्लेश है, उन सबका आधार द् तनबुद्धि 
ही है । जब तक यह द्व॑त बुद्धि दूर नहीं होगी, तब तक ससार का 
नाश्ञ नही होगा। द्व॑ त-बुद्धि का अर्थ है--वह बुद्धि, जिसमें अपने स्वरूप 
पर विश्वास न होकर पर पदार्थ पर विश्वास होता है। यदि एक बार 
भी उस आनन्दमय चिदाकार अखण्ड ज्योति की अनुभूति करली जाए, 
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' जो अनादिकाल से उदय भाव के कारण ओभल थी, तो फिर एक 
क्षण से ही इस दु खमय ससार का विनाथ हो सकता है। निश्चय ही 
एक वार सम्पूर्ण रूप से जब यह आत्मा औदयिक भाव से विमुक्त हो 
जाता है और अपने विशुद्ध पारिणामिक भाव में पहुँच जाता है, तब 
ससार का एक भी बन्धन इसमें रह नहीं सकता । जब-जब दृष्टि 
पारिणामिक भाव में रहती है, तब-तव हम मुक्ति मे रहते है, और 
जव-जब दृष्टि उदयभाव में रहती है, तब तब हम ससार मे निवास 
करते है । जब हम गरीर मे आत्मा का दर्शन करते है, तब हम देह- 
बुद्धि मे रहते है, परन्तु जब स्व-स्वरूप मे लीन हो जाते है, तब 
ससार के रहते हुए भी, यह ससार हमारे लिए ओभल हो जाता है | 
मेरे कहने का अभिप्राय यह है, कि आत्मा के विशुद्ध ज्ञान मे ससार 
का दुख एवं क्लेग नही रहने पाता । 


